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Mu/rm^

Am 17. Mai 1915 ist Richard Wünsch an der Spitze seines

siegreich vormarschierenden Bataillons in Russisch-Polen

gefallen. Diese Zeitschrift verliert in ihm den treuen Mitarbeiter,

von dessen reichem Wissen ihre Bände seit der Neubegründung

durch Albrecht Dieterich beredtes Zeugnis ablegen; sie verliert

ihren Leiter, dessen nie sich erschöpfende Sorgsamkeit auf jeder

Seite der von ihm redigierten Jahrgänge offenbar wird. Die

Religionswissenschaft, in deren Dienst Wünsch seine Haupt-

kräfte gestellt hatte, trauert an der Bahre eines ihrer Besten.

Die Erforschung der Formen des religiösen Denkens, ihrer Ent-

stehung und Entwicklung, die Usener als eine Hauptaufgabe



^ ^^
unserer Wissenschaft bezeichnet hatte, ist von Wünsch in den

Mittelpunkt seiner weit ausgreifenden Studien gerückt worden.

Er war einer der besten Kenner des antiken Aberglaubens, dessen

bedeutungsvolle Wichtigkeit für das Verständnis religiöser Ent-

wicklung jedem Beteiligten feststeht. Er hat neben vielen an-

deren Arbeiten mit mustergültiger Sorgfalt zahlreiche Dokumente

jenes Aberglaubens zugänglich gemacht, verstehen und werten

gelehrt.

Wünsch war der gegebene Mann, nach Dieterichs jähem Tode

die Zügel der Redaktion des Archivs in die Hand zu nehmen.

Dem schäumenden Temperament des genialen Neubegründers

folgte die charaktervolle Ruhe des umsichtigen Organisators,

der den Organismus und Mechanismus der noch jungen Zeit-

schrift stärkte und festigte. Insbesondere der Ausbau der wich-

tigen Berichte ist ein großes Verdienst des Dahingeschiedenen.

Nur wer Wünsch hat arbeiten sehen, kann sich eine Vorstellung

davon machen, wieviel das Archiv ihm verdankt, ihm, dem das

Kleinste nicht zu gering war, der jederzeit seine Person dem

sachlichen Bedürfnis so weit unterordnete, daß er auch der eige-

nen Produktion entsagte, wenn anderswo seine Hilfe erbeten

wurde. Wie viele seiner Entwürfe sind deswegen unvollendet

geblieben! Wenn das Archiv diese schweren Zeiten und den

Riß, der nun klafft, überwindet, so wird es das in erster Linie

der unermüdlichen Treue seines legten Leiters zu danken haben.

Wünsch war ein Mann eiserner Pflichterfüllung. Wenige

haben ihn darin erreicht, niemand übertroffen. Man kann ohne

Übertreibung sagen: er tat mehr als seine Pflicht. Mit diesem

Pflichtbewußtsein ist er auch in den Kampf gezogen, aus dem

zurückzukehren ihm zu unserem tiefen Schmerze verwehrt war.

Möge sein mahnendes Bild in uns lebendig bleiben, die wir

lehren und lernen!

Ludwig Deubner





I Abhandlungen

De dis ignotis quaestiones selectae^

Scripsit Otto "Weinreioh Halensis

Praefatio

Ex quo tempore Eduardus Norden in libro illo gravissimo et

clarjssimo „Agnostos Theos" inscripto in sermonis religiös! formas

legesque inquisivit atque ethnicorum, ludaeorum, Christianorum genus

dicendi in oratione sacra adhibitum exemplis uberrimis illustravit,

viri docti tarn philologi quam theologi, ut erant animis summo-

pere excitatis, non mediocriter versabantur in disceptandis quaesti-

onibus a Nordeno initis. Ac plurimum de priore libri parte dis-

putabant, quae est de sermonis in Actis apostolorum c. 17, 22 sqq.

traditi genere atque indole, de dis ignotis, de ara Atbeniensi a

Paulo commemorata, de Apollonii Tyanei oratione Atbeniensi. To-

tam banc materiam, quam lectoribus notam esse pono, denuo per-

tractare usque eo non in animo babeo, ut nil aliud instituturus

sim, nisi pauca quaedam proferre, quae, cum censuram meam de

egregio Nordeni libro conscripsi (Deutsche Literaturzeitung 1913

p. 2949 — 2964), accurate exponere nequivi. Ea, quae illic non

nisi tangere vel statuere potui, iam enucleatius explicare et argu-

mentis confirmare liceat.

Sed priusquam propositum meum peragam, restat ut pauca de

novissima in hisce studiis commentatione praemoneam. Quo tem-

pore Theodori Birt prodüt disputatio, cui inscripsit ."Ayvcaaroi,

d'sol und die Areopagrede des Apostels Paulus" (Rhein. Mus. LXIX
p. 342 sqq.), opusculum meum amplissimo philosophorum Halensium

ordini iam traditum erat; ideo aut consensum aut dissensum ubi-

que indicare necesse non visum est, praesertim cum non nisi in

levioribus unum idemque sentirem ac vir ille doctissimus, in gra-

vioribus autem quam maxime dissentirem. Velut de tituli Hiero-

nymiani fide ambo dubitamus, verum uterque aliis de causis (cf.

^ Haec commentatio veniae legendi a philosophorum Halensium

ordine impetrandae causa conscripta etiam seorsum expressa prodüt.

Archiv f. Religionawissenaohaft XVIII 1



2 Otto Weinreich

infra cap. E). Deinde inter gnosticorum deum ignotum et ignotos

deos, quos Graeci colebant quibusque aras ponebant, distinguen-

dum esse ego quoque in censura mea (DLZ 1. 1. p. 2959 sq.)

iam indicavi et exposui quomodo cum omnium deorum cultu

cohaerere videretur ignotorum religio posterioribus demum tem-

poribus exorta. Sed recte eo institisse mihi videor, quod dixi

nullum testimonium antiquius esse quam gnoseos quae dicitur ini-

tia: „Erst als die hellenistischen, von orientalischen Vorstellungen

stark durchsetzten religiösen und philosophischen Strömungen mit

den Begriffen der Gnosis und Agnosia ^sov auch den des Agnostos

Theos zu weiter Geltung gebracht hatten, erst dann tritt die poly-

theistische Fassung dieses Gottesbegriffes ergänzend zu jenen all-

gemeinen Weihungen, die die Gesamtheit aller nur möglichen

Götter umfassen sollen, hinzu. Dabei büßt sie freilich den spezi-

fisch spekulativen Charakter ein: die ayvcDGtOL d'soL der Altäre im

Tcdv&sog TteQLßmiiLö^og sind nicht so sehr 'unerkennbare' Götter, als

vielmehr Mie unbekannten Götter'. Den Beweis für die Kichtigkeit

der Entwicklung, wie ich sie hier vermute, sehe ich darin, daß

alle überlieferten Altarweihungen jünger sind als die Anfänge der

antiken Gnosis" etc. Quodsi Birtius omnino negat aras ayvoaCroav

&£S)v inscriptas exstitisse, hac in re eum aperte errasse dicendum

esset, etiam si testimonio Pergameno careremus (cf. infra cap. G).

Ut cetera, de quibus ipse non acturus sum, missa faciam, tamen

silentio transire non licet interpretationem Philostrati Apoll. Ty. VI 3,

quam Birtius proposuit. Id enim recte vir doctissimus disputasse

videtur, cum dicit, offendendum non esse in eo, quod apud Aethi-

opes occasione arrepta de Atheniensium religione verba fiunt, ea

autem eo modo, quo hodie leguntur, procedere non posse, sed ex-

cidisse aliquid ante verba aal xavxa ^Ad'i^vrjGLv. Corruptelam me-

lius indicavit quam emendavit Birtius, qui parum feliciter Kai

tavta ^fiocQ-oig ccv^ vel <^£VQOLg ccvy ^Ad'i^vriöLV coniecit. Speciosius

Franciscus BoU scribendum esse suadet: xar« rcc ^A^T^vriatv (Aus

der Offenbarung Johannis. STOIXEIA I, Lipsiae 1914 p. 141

adn. 1: 'Zu xu 'A&rivriöLv „das in Athen Vorgefallene" vgl. Philo-

strat. V. soph. p. 80, 23 xoiccvxa (lev ovv avxat xa ^Ad'ijvrjaLv^). Eduar-

dus Norden (Agnostos Theos p. 42) quaesiverat „wozu in aller Welt

über athenische Frömmigkeit auf dem Nil geredet werde". Qua
in re eum effugit, non modo hoc loco, sed alibi quoque exempla

Atheniensia libentissime sive ab ApoUonio sive a Damide sive ab

aliis comparari cum rebus vel hominibus in terris peregrinis obviis.



De dis ignotis quaestiones selectae 3

Ac recte deinde Birtius 1.1. p. 348 ad Philostr. VI 6 et VII 21

relegavit, quorum locorum prior eo gravior est, quod agitur de

Aethiopibus cum Atheniensibus comparandis. Sed latissime eius-

modi comparationes valere exempla docebunt subsequentia, e qui-

bus, ni fallor, quid de ignotorum deorum arae mentione iudican-

dum sit, statim elucebit. De bac enim re quam maxime dissentio

a Birtio neque video, qua alia ratione solvi possit quaestio nisi ea,

quam indicavit Eduardus Norden.

lam exemplis probemus a Philostrato res peregrinas comparari

solere cum Atheniensibus.

I 7 Tarsorum luxuria opponitur Atheniensium sapientiae. I 29

rex Persarum, cum Apollonium virum Graecum et sapientem venire

audivisset, statim Themistoclis Atheniensis recordatus est, qui et

ipse Graecus olim ad regem Persarum venerat. I 35 Apollonius

in catalogo exemplorum primum nonnuUos viros praeclaros Atbe-

nienses affert, deinde Damidem interrogat (p. 37, 8K.) öv ö' i'acog

Tjyrj tb iv BccßvX&VL a^iaqxetv rixxov elvai xov 'AQ"rivTf]<5iv ?) ^Olv^~

TtLccdLV rj TJvQ'OL^ %al ov% evd-v(irj oxl aocp^ dcvÖqI ^Elläg Ttdvxa;

Ubique ergo si viro sapienti Graecia est, non miramur eum ad

Nilum quoque de rebus Atheniensibus loqui. Deinde apud Indos

II 10 non modo aoQvog itixqa similem de Parthenone historiolam

in mentem revocat, sed etiam montes, ubi Indorum sapientes habi-

tant, cum Acropoli comparantur (III 13). Simulacra pervetusta,

quae Indi venerantur, Graecorum deorum esse imagines, Minervae

Poliados aliorum, statim comperimus (III 14). III 17 larchae hym-

nus, quem cum Indis cantat, cum Sophoclis celeberrimo paeane,

quem Athenis Aesculapio cantant, comparatur. III 31 Apollonius

cum Indorum rege disputat de Atheniensibus Athenisque. Aethio-

pum yv^vovq cum Atheniensibus comparari (VI 6) iam Birtius

monuit; Bollius ad coniecturam suam firmandam adhibere potuit

Philostrati verba: yv^vovg Ss iöxccXd'ai, %axa xccvxcc xoig SLkrjd'SQOv-

6LV ^Ad'TjVTjöi (cf. etiam III 13). Paucis capitibus post Thespesio

gymnosophista in disputatione de animalium cultu cum Apollonio

habita ^ad Socratem Atheniensem relegat (VI 19). Idem Thespe-

sio deinde in dialogo de iustitia ad Athenienses revocat, iterum

Socratem commemorat, multa de Aristide disputat (VI 21). Ad VII

21: ^Evxav&cc 6 Jd^ig ciTto^vfj^ovevsi, EQyov o^olov xe kccI avo-

(loCov Tc5 S7t' ^AQLöxetöov Ttoxs 'Ad"riv7](jLv iam Birtius relegavit,

eum autem effugit non modo VI 3 iuvenem castum, scilicet Tima-

sionem, cum Hippolyto quodammodo comparari, sed etiam Romae

1*



^ Otto Weinreicli

ApoUonium in carcere iuvenem coUaudasse, quod castitatem Domi-

tiani insidiis minime morigeratus servavisset. Hoc quoque loco

Apollonius Hippolyto exemplo usus est (YII 42 p. 295, 12 sqq.):

^vvelg ovv 6 'AitoXlcovLog „(J-u (lev ovo' 7]h%Lcicv ttco tov aSiKUv ajGiv

%a^BlQ^ai'\ eq)Yi ^^%a^d7tBq Tj^ietg ot Öslvol". „aal ccTtod-avov^al ys'\

eItüs „to yciQ ßmcpQOvetv d'avdrov zi^wvxai ot ecp tki&v vo^iol."

y^Kal ot ETtl 07iöec(ig'\ eins „tov yccQ ^IitTtolvxov eitl caxpQO-

Cvvrj ccTcätllv 6 TtarrjQ avxog." „xafis", elitev „6 narriq d%o-

XcolsKEv"^ ubi verba %ccl ot iitl &7jae(og (sc. v6(iol) luce clarius

Athenas spectant. VIII 16 Apollonius Olympiae cum iuvene Athe-

niensi colloquitur et Harmodii Aristogitonisque mentionem facit.

Id quoque afferre possumus, provinciae Baeticae anni tempora com-

parari cum Atticae (V 6).

Quibus exemplis probatur res vel homines externos adeo libenter

cum Atheniensibus comparari, ut consuetudinem quandam late va-

lentem cognoscamus. Atque haud scio an de totco) rhetorico cogi-

tare liceat. Nonne rbetorum praeceptor Lucianeus praescribit (rhet.

praec. 18): %ccv tieqI vßqiCxov xivog rj ^ol^ov Isyrjg 'Ad'rjVTjai,^ xa iv

^Ivöotg %al ^EyißaxdvoLg Xsysöd'co' inl näCi 8e 6 MaQa&ojv %al

6 KvvalyEiqog^ oiv ov% av xi avev ysvoLXO? In vita Apol-

lonii etsi non ad Maratbona vel Cynaegirum relegatur, attamen

aliae res non minus notae tritissimaeque comparationis causa ad-

hibentur. Ee vera tritissimae? Sane Parthenon, Acropolis, Socrates,

Aristides, Tbeseus, Hippolytus-^ etc. nemini ignoti erant. Sed quo-

modo, quaero, fieri potest, ut aeque ac res baece tritissimae ad-

hibeatur remota illa ignotorum deorum ara, res adeo singularis ac

speciosa? Nemo, ni fallor, negabit de ea comparatione prorsus aliter

iudicandum esse ac de ceteris exemplis notisimis. Quomodo expli-

cari potest, ut ad rem per se parum notam revocare potuerit

Apollonius Pbilostrati quasi ad notissimam, paucis verbis ac velut

in transcursu eam commemorans? Nullam aliam explicationem

Video nisi eam, quam ingeniosa divinandi arte detexit Nordenus.

Si iam Apollonius arae Atheniensis dis ignotis inscriptae men-

tionem fecerat tituloque usus erat ad insignem Atbeniensium reli-

^ Hippolytus heros Trozenius est, sed eum nominari potnisse Athe-

niensem reete inonet Carolus Robert. Nam 'AcpQoöirri inl 'ItctcoXvtg)

Athenis iam quinto a. Chr. n. saeculo culta est, cf. Eurip. Hippel.

29 sqq., IGl 212, 1 sq. Senecae fabula non ut Euripidea Trozene, sed

Athenis scenam habuit, itemqne prior ille Euripidis Hippolytus, cf.

M. Mayer De Euripidis mythopoeia, Diss. Berol. 1883 p. 69 sqq.
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gionem illustrandam ^, tunc facile fieri potuit, ut Philostratus illius

orationis memor Apollonium eandem rem brevi tangentem et quasi

in transcursu commemorantem induceret Haud aliter Franciscus

Boll, Birtium in eo quidem secutus, quod %al ravva ^Ad"rivri(SLv cor-

ruptum esse censet (cf. supra p. 2), iudicat (in epistula ad me
missa): „wenn Kccrä rä *Ad"rivrjaLv dastand, so ist das bei Philostrat

eben gleichwohl ein Zitat aus Apollonios' Athenischer Rede — und

ist also die Sache auf dem gleichen Fleck wie bei %arcc ravrcc.^^

Apollonium ad deos ignotos animum advertisse ob eam denique

causam veri dissimile non putaverim, quod cum dis visibilibus et

invisibilibus rem habebat. Philostratus I 32 eum dicentem facit

(p. 33, 23): öocpla ös e^ol Uvd'ayoQOv Ea^iov ävöqog^ og Q'EOvg xe

d'SQaTtsvELV (höe ^le eÖLÖci^ato aal '^wlevccl 6cp&v OQCOfiivcov xe Kai

ovy^ OQco^evcDv cpoixäv xe ig ÖLaXe'^Lv d-eüv. Qua in re quo-

modo Pythagorae exemplo usus sit, elucet e primo Philostrati ca-

pite de Pjthagora narrantis (p. 1,11 sqq.): ^vveivai yccQ örj xolg

Q'eoig Tial (lavd'dveLv naq avxcbv, oiti] xotg avd'QcoTtoig %atQOV(SL %cd

oiti] ayjQ'OvxaL^ iteqi xe (pv6e(og eKEL&ev Xeyeiv' xovg ^ev yaq aXXovg

xeTificcLQeöd-aL xov Q'eiov %a,i 86'E,ag ävo(iOLOvg äXlrjXaLg TteQL avxov

öo^d^eLv^ eavxa öe xov xe ^AtcoXIco 7J7iei>v ofioXoyovvxa, Sg
avxbg eVr] (cf. Apollinem papyri Gissensis, infra cap. H: ^kco

. . . ov% ayvcoaxog 0olßog d^eog)^ ^vveLvai, öe %al fir] o^oXoyovv-

xag xrjv 'Ad'fjväv %ccl xdg MovCag Tial d'eovg exeQOvg^ d)v

xd SLÖi] Kai xd ovo^axcc ovtcod xovg dvd'QcoTtovg yiyv (x)C%eiv.

^ Quam orationem Athenis re vera habitam et ab Apollonio in libro

%sqI Q-vai&v commemoratam esse cum Nordeno persuasum habeo. Contra

eam a Damide fictam esse ex argumentis parum certis effecit Petrus

Corssen, qui et ipse censet Philostratum VI 3 illius orationis memi-

nisse {Zeitschrift für die Neutestamentliche Wissenschaft XIV 1913

p 309 sqq.). De arae memoria Philostratea Corssen optime p. 313 iudi-

cat: „. . . die Tatsache selbst ist so obskur, daß man nicht begreift, wie

darauf die Rede als auf etwas allgemein Bekanntes kommt. Die Fröm-

migkeit Athens ist seit alters ein stehender Punkt des Lobes. Aber die

Begründung, die hier dafür gegeben wird, daß die Athener sogar un-

bekannten Göttern Altäre gebaut haben, ist ein ausgesuchter Gedanke,

und daß dieser hier, wo er uns zum erstenmal in der Literatur be-

gegnet, wie ein locus communis behandelt wird, ist ein sicheres Zeichen,

daß er nicht von dem Schriftsteller selbst, zum mindesten nicht an dieser

Stelle, gefunden ist."



Otto Weinreich

A Pausanias quid de Misericordiae ara Atheniensi dicat

Saepius oratores de rebus divinis disserentes vel ab in-

scriptionibus altarium statuarumque vel a monumentorum reli-

giöse cultorum mentione exordium sumpsisse compluribus

exemplis evicit Eduardus Norden in libro clarissimo, cui

inscripsit „Agnostos Theos, Untersuchungen zur Formen-

geschichte religiöser Rede" (cf. p. 401 s. v. Altaraufschriften).

^

Cuius rei novum exemplum, ex quo ni fallor aliquem fructum

percipimus, eo magis afferre iuvat, quod de Athenis agitur et

de ara, quam Athenis viator vidit. Taulus' — si quidem fas

est Paulum apostolum nominare rhetorem illum, quem in areo-

pago loquentem facit Actorum apostolorum redactor — et, ut

equidem cum Nordeno persuasum habeo, iam ante eum Apol-

lonius Tyaneus aram Atheniensem ignotis dis sacram comme-

morantes civfes propter insignem deorum timorem religionem-

que coUaudaverunt, cf. Norden p. 44 sq. Ne hoc quidem in

exemplo, quod e Pausaniae Grraeciae descriptione allaturus

sum, deest. Pausanias enim consuetum periegetis dicendi

genus secutus hoc quoque loco d'scoQYj^a et Xöyov coniungit*

et, postquam de Misericordiae ara locutus est, laudes Atheni-

ensium deos diligentissime colentium addit. Liceat ipsius Ca-

roli Robert verbis uti (Paus. p. 341): „Den Schlußeffekt der

Marktbeschreibung bildet eine Rarität, der Altar des Mitleids,

der zu einem längeren löyog über die Gottseligkeit der Athener

Anlaß gibt. Die Stelle ist für den Autor so charakteristisch,

daß sie vollständig hergesetzt zu werden verdient I 17, 1;

läd'rjvaCoig dh iv rfj äyoQa Tcal aXXa iötlv ovtc ig ccTtavtag

^ Lipsiae 1913. Quem librum aeque ac commentationes conscriptas

a Ricardo Reitzenstein {Neue Jahrbücher XXXI 1913 p. 146—156; 393—422)
et censuram Guilelmi Werneri Jaeger {GGA 1913 p. 569—610) lectoribus

notas esse pono; non nbique ad eas relegavi.

^ Robert Pausanias als Schriftsteller, Berolini 1909. Pasquali Hermes
XLVIII 1913 p. 161 sqq.
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knC6riyLtt xal 'EXbov ßco^og, co iidXiöta d'aav ig ävd-QCDTCLVOV

ßlov Kai ^stccßoläg TtQay^ccrcjv '6vxi ixpeXCiiq) fiövoi tniccg 'EX-

XrivGiv vs^ovdLV 'Ad'rjvaloi. tovxoig dh ov tä ig (piXavd'QcoTcCav

[lövov Tcad^söttjTcsv^ aXXä zal d'SO'bg Ev6sßov0iv äXXcav

TcXsov (xal yaQ AlSovg 6cpi6i ßco^iög idti %al Orj^r^g kuI

^ÖQiiYig) dfiXtt rs ivagyag oöoig tcXsov ti itsQov svösßsCag

^stsötiv, l'öov öcptöi TtaQov xv%7ig %Qri(5tY^g. Und so stolz ist

er auf diese Reflexion, daß er bald darauf 24, 3 noch einmal

auf sie Bezug nimmt." ^

Omittamus quaerere, quae ratio intercedat inter aram Mi-

sericordiae aramque duodecim deorum aeque in foro sitam,

quam unam eandemque fuisse atque illam Udalricus de Wila-

mowitz coniecit; omittamus Pausaniam solis ex Omnibus Grae-

cis Atheniensibus Misericordiae cultum tribuentem erravisse,

cum Epidauri quoque ^EXeov ßco^iög exstiterit^; id vero animo

perpendamus Pausaniam iisdem yerbis uti ac Paulum: d'SO'bg

svösßslts aXXcov tcXsov, deinde tcXsov n higcov evösßsCag

f^ act. apost. 17, 23 ö ovv äyvoovvtsg svösßslts^ antea ösßdö-

^ata. Quod maximi est momenti, cum yox svösßslv rarissime

inveniatur in NT neque unicus praeter illum locus, ubi exstat,

scilicet I Tim. 5, 4 otzov s'hösßslts^ apte comparari possit, id

quod iam Ricardus Reitzenstein ^ contra Adolfum Harnack

^ AsXB%tcci 8h iLoi Kccl jtQOTSQOv toff 'Ad^rivaLOLg 7Csqi666xbq6v XL ri xolg

aVkoi? ig xä d'Etd iexi eTCovdfjs' 7CQ&xot,^hv yccgl^d-riräv ^TCavo^aeccv'EQydvriv,

TCQ&xoi d" SciimXovg 'Eg^iäg (^iitoirieavy, b^oicog (Thiersch et Robert p. 283

adn. 1, byiov codd.) ds Gcpiciv iv xa> vccqt UTtovdaicov 8ai^(ov ißxiv, Pausanias

non ut supra voce evatßsicc^ sed voce GTtovSij utitur, nimirum propter dae-

monis nomen statim afferenduiu. Quae cum ita sint, prorsus prohibemur,

quominus daemonis nomen coniecturis attingamus. Quis fuerit ille

Zjtovdccicov dai^av nescio (virorum doctorum sententias modo congessit

Hoefer, Boscher Lex. il" 1411 sqq.); at Pausaniam pro voce Evösßsicc yei-

bum öTtovÖT] non positurum fuisse nisi nomen ZTtovScciav iam in animo

babuisset, confidenter contendo.

^ Arula nobis quidem Epidaurum excavantibus innotuit {IG IV 1282);

at quaeso Pausaniae quoque nota esse aut debuifc aut omnino pofcuit?

Recentioris enim aetatis videtur esse.

' Neue JahrMcher 1913 p. 412 adn. 2.
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monuit. Quae cum ita sint, novum ni fallor e Pausaniae ver-

bis supra laudatis lucrati sumus argumentum, quo et Apollo-

nium Tyaneum et Paulum in areopago disserentem uno eodem-

que tÖTtG) rhetorico usos esse demonstratur.

Aliam denique addam similitudinem. Act. apost. 17, 18

Epicurei et Stoici pHlosophi de apostolo, quem contemnunt,

dicunt T^ äv '9'fAot 6 öTCSQ^oXöyog ovtog Xeyuv] lam Norden

p. 333 adnotavit eam vocem esse Xe^Lv ^AxtiTtriv („aus attizisti-

sclier Gelehrsamkeit" Reitzenstein p. 415). Quid quod Apol-

lonius Tyaneus in disputatione illa, quam in Piraeo de deorum

simulacris verecunde colendis habuit, verbo öTtSQ^ioloyalv usus

increpat superstitiosos?^

B De Biogenis quae fertur epistula XXXTI
et de epigrammatis Graeci historia

Quid de titulo ccyvmötG) d'sq) in Actis apostolorum laudato iudi-

candum sit quaerentes non sine fructu explorabimus fidem cete-

rarum inscriptionum, quibus in diatribis usi sunt auctores ab

Eduardo Norden p. 31 sqq. citati. Quas inscriptiones commenta

temere ficta, ex arbitrio rbetorum otiosorum nata, a veritate

prorsus absona ducamus an plerasque earum si non veras, at

certe veris similes esse censeamus? Exemplis diligenter exa-

minatis primum quidem inveniemus a rhetoribus inscriptiones

vel simulacra yel alias res ad deorum cultum spectantes ad-

bibita esse aut re vera existentia aut probabiliter ficta. Deinde,

si quid in titulis laudandis immutaverunt, eos non sine certo

consilio ac proposito egisse intellegemus. Exempla e Maximo

Tyrio, Minucio, Apuleio allata, quippe in quibus nihil a pro-

babilitate abborreat, omittam^ statimque de Biogenis epistula,

quam Norden p. 50 attulit, dicam.

Agitur de epistula XXXVI, quam nescio quis prima im-

^ V 20 p. 180, 3 Kccl (iTjv xccl 67tsQiioloyov6iv ^vioi t&v avQ'Qm-

Ttcov xrX. * Cf. quae DLZ p. 2955 exposui.
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peratorum aetate conscripsit fortasse ipsius Diogenis scriniis

usus.^

Diogenes postquam Cyzicum venit et ubivis portas inscrip-

tas vidit hoc epigrammate^

:

'O xov ^Log jcalg xaXXCviKog^ ^HQaTiXfjg

ivd'dds TcatoLTCsl, ^rjdsv sißCxG) xaxöv^,

* Cf. Capelle De Cynicorum epistulis, Diss. Gott. 1896 p. 40 sq., 43 sqq.,

qui ad Diogenis illud de Hercule Ttaiyviov relegat.

^ Etsi Diogenem terras urbesque peragrantem contra historiae fidem

fictum esse nemo non concedit (cf. praeter alios G. A. Gerhard Arch. f.

Bel.-Wiss. XV 1912 p. 408), tarnen non est, cur negemus illud epigramma

Cyzici quoque exstare potuisse. Herculem enim antiquitus cum Cyzico

coniunctum fuisse fortasse inde apparet, quod urbis heros eponymus im-

plicatus est in Herculis historiam fabularem. Monumentis Cyzici repertis

Herculem cultum esse probatur inde a saec. VI, itemque nummis; in

titulis sane raro deus occurrit. At nimium a Fortuna inscriptionum

dea omnipotenti exigeret is
,

qui epigrjftnma nostrum lapidi incisum

desideraret Cyzici. Testimonia de Hercule Cyzici culto, quibus Diogenis

quae fertur epistula addenda est, coUegit Hasluck Cyzicus, Cambridge

1910, p. 161. 238. 276. De nummis nuper egit J. de Fritze Nomisma
VII 1912 p.6sqq.

' Cf. Appendicem L
* De incantamentis magicis portam aedemque tuentibus cf. R. Heim

Flech Jahrb. Suppl XIX p. 509 sq. 0. Weinreicb Athen. Mitt. XXXVII
1913 p. 66 sq., de ritibus magicis ante portam adhibitis Eitrem Hermes

und die Toten p. 14sqq., Gruppe GMSOb adn. 2; 1296 adn. ; Samter Ge-

hurt, Hochzeit, Tod p 189 sq. [Optime de Judaeis Christianisque eodem

more ianuas tuentibus egit neque ethnicorum consuetudinem neglexit

F. X. Doelger IX@Y2 1 p. 239 sqq. {Römische Quartalschrift, Supplement

XVII 1910), cuiuB in copias cum incidissem opusculo meo iam absoluto,

non ubique ad eum relegavi.] — Epigramma idem valet atque imago

Herculis KuXIlvItiov, jUs^L'ucckov , 'ATcals^itcdytov ^ I^oarriQog ante portam

posita, cf. quae 1.1. de Apolline Propylaeo dixi. Herculem nominatum

fuisse ÜQOTtvXaLOv etsi testimonio firmari nequit, tamen conicere licet^

cum e nummis Smyrnaeis Hercules Propbylax et ex inscriptione Latina

CIL V 5534 Hercules Anteportanus innotuerint. Hercules Ugoiiccxog quo-

que huc facit, quem quamdiu tutelae sibi adfore speraverint ethnici

inde velim appareat, quod in ultima inter christianos paganosque pugna

ad Frigidum commissa Eugenii exercitui Herculis imaginem, Theodosii

vero crucis signum antelata esse Theodoretus memoriae tradit, hist^

eccles. V 24, 4; 17; cf. Seeck-Veith Klio XIH 1913 p. 454 adn. 2.
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cum praetereunte Cyziceno colloquitur et eum interrogat, quo

spectent versus. Ac primum quidem more cynicorum facete

iocatur, deinde seriora agens quaestionibus attingit dominum

de deorum natura opinionem nimis rudern atque simplicem,

cum dicit: diä tC, sC v^äg atpslsi rovro, ov^l talg Ttvlaig

iTtsyQDc^axs avto talg tfig Ttdlecag^^ älXä tcclg ohCaug, stg ctg

^Tjdh xcDQfjöai Svvatai 6 ^HQaTiXfig; et: %Gig ... 6 ^HQaxXrig

elg C3V^ iv to^wötaig dvvarai ^agoiTislv olxCaLg; En habes

argumenta haud dissimilia illis, quibus postea cbristianorum

apologetae etbnicorum polytbeismum eorumque de deorum sta-

tuis opinionem impugnaverunt.^ Quodsi Diogenes epigrammate

utitur, ut ex eo insignem Cyzicenorum stultitiam aperiat, id

forsitan quodammodo ad illum tÖTtov revocandum est, de quo

Norden egit; nam ut in exemplis supra allatis ex inscriptione

laudata insignem incolariyin evösßsLav concluserunt, ita in Bio-

genis iocis inscriptio ad probandam civium stultitiam usui est

(xtvdvvsvsi yäQ tovto trjv ^(OQCav trig JtöXscog kvöaC^vv6%-ai),

Cyzicenus Biogenis argumentis commotus cynicum rogat, ut

aliam inscriptionem eamque faustiorem (£'i)(p7]^otsQccv . . . iTti-

yQdcpYiv — ne boc quidem neglegendum est) proponat. Diogenes

Herculis loco Tlsvlav nominari mavult; quae cum Cyziceno non

arrideat, metro neglecto scribendum censet

^LxaioövvT] ivd'dds %aroLXst, ^rjdav eiöCtco xaxoV.

lam laetus Cyzicenus Herculem tot bominibus tantopere pro-

batum non exstinguit, verum lustitiam adscribit.*

* Ibi enim dei Jlqonv'kaioi saepius et dei TlQoaGxiccvoi semper in-

veniuntur, cf. Höfer Boscher Lex. III s.v. Proastianoi, Prophylax, Pro-

poleos, Propylaios; AtTien. Mitt. 1. 1.

' Cf. Luciani didl. mort. 16.

8 Velut Arnob. VI 19, cf. Weinreich Heilungswunder p. 157, RGW.
vrii 1.

^ ZvvsjtLyQdipo) dh rrjv Jlkuiocvvtiv. Diogenes ii8tccyQa<pr}v propo-
suerat, at civis superstitiosus non modo leviorem sed etiam utiliorem, ut
putat, iTtccvoQd-miv praefert. De 1. 1, pLSTayQcicpsLv, iTtavoQd-oaßLg cf. Nor-
den 122 sqq., DLZ 1913 p. 2957. Bellum similis iistccyQcccprig exemplum
afiferre liceat eam ob causam, quod ab Apollonio Tyaneo proponitur, cf.
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Qua de causa epistulae tantum tribuerim auctoritatis, nemo

non videt; videlicet hie quoque agitur de titulo sacro, a quo

sermo ad rectam deorum colendorum rationem spectans exor-

dium sumit agiturque de immutatione inscriptionis tralaticiae,

quippe quae parum conveniat cum altiore de dis opinione. Cui

ut accommodaretur epigramma antiquitus traditum, pro Her-

cule averrunco lustitiam substituendam esse censuit Diogenes,

quo facto versus superstitiosos ut ita dicam pbilosophos mo-

ralesque reddit. Quid quod Romani eosdem versus in suum

dicendi genus verterunt, nee non Cbristiani eandem inseriptio-

nem recipientes Christianam effeeerunt Christi nomine pro Her-

culis illato? At priusquam de ultima hac versuum metamor-

phosi dicamus, ab ovo historiam illius epigram matis non

invenustam ineipiamus ae primum quidem testimonia, deinde

titulos testimoniis scilicet recentiores, tum imitationes et ver-

siones, denique immutationes in medium proferamus.^

Diogenis epistulam ampliorem, quam ut totam exscribam,

primo loco positam invenies, non quod in ea genuinum atque

antiquissimum apophthegmatis textum agnoseam — immo ex-

ornatus et amplificatus est, cum simpliciorem eumque fortasse

authenticum exhibeat exemplum sub Ib allatum —, sed quod

Philostr. Vit. Apoll. II 14 p. 58, 2 sqq. K.: vitoXaßav olv 6 Jcciiig „|vy;^cap£fs

o-Sv" ^'qprj, „rov EvQiTcidriv inccivstv ircl ra Icc^ßEicp tovtw, a nsTCoirirai

uvtm 7} 'AvÖQOiidxri Xiyovecc (v. 419 sq.) ^aitaei d' avd'Qoynoig aq ^v
\ ipvxi]

TEKVU'" „|vy%(opÄ", ?gjT] „öocpmg yccg xccl Saiiiovicog slgritai,, "XoXXa) d'av

GocpmxsQOV liul äX7\d'B6tBQ0v bI%bv, eI TtEgl Ttuvtcav ^cpo3V v^vrito." „fotxag",

^qpr] „'AnoXXmvLE, ^STayQccq}ELV t6 lay^ßELOV, iv' ovrag adoiyLEV ^&:ta6L

dh ^(poig ccQ Tjv
\
ipvxi} xekvo,'. 'aal ETto^ai 6oi, ßiXtiov yccg."

^ Recepi ea quae et Heim 1. 1. p. 509 et Preger Inscr. Graec. metr.

no. 213 contulerunt. Diogenis dictum facetum etiam posterioribus tem-

poribus epigrammatistas imitatos esse asseverat Nauck PMlol. Y 1850

p. 560 („ein von vielen neueren Epigrammatisten kopierter Scherz"),

neque tamen exempla addit. Mihi nuUum in propatulo est. Nil nisi

Menagii animadversionem laudare possum ad Diog. Laert. VI 39 adno-

tantis: „Hoc dictum tribuit Castruccio CastracaniMacchiavellus: Vedendo
che uno aveva scritto sopra la casa sua in lettere latine, che Dio la

guardasae da' cattivi, disse, E bisogna che non v'entre egli.'"
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illo testimonio ceteris enucleatius et accuratius edocemur, quo

consilio quaque consuetudine commoti homines epigramma

ianuis inscripserint. Conferas velim eas quoque epistulae partes,

quas ne longior sim exscribere supersedeo.

I Epigramma in apophthegmatis obvium

a) Diog. epist. 36 p. 249 Hercher: ^Hkov slg Kv^lxov xal

dianoQSvöiisvog rijv 6dbv id^saöd^r^v M nvog '9^v()as iTCiyeyQaii-

6 tov Zfibg Jtalg xccXXCvLxog ^HQaxXflg

hv%'d8s Tcatoixst, ^rjdhv slötto Tiazöv.

^TCiötäg ovv ccv6yCyvc307tov xal 7taQeQ%6^sv6v tiva rjQÖ^rjV' „r/g

ri Tcöd'sv 6 tavrr^v x^v ohCav olx&v;'' 6 de iie 86^ag TCvvd'd-

vaö^ai diä xä alcpvxa ccTtszQCvaxo' „^avAog ävd'QCJJCog^ m z/t-

öysvsg' äXX' ä%dvays ivd^evda.^' Tcdyh ngbg i[iavxbv' „«AA'

soixev" Icpriv „ovrog, o0xig Ttox' söxiv, i^ g)v Xsyai aavxßi xriv

^vQav aTtoxlslöat,.'' Kai iiiTiQbv jtQOslQ'hv exBQUV d^vQav d'ScsQC)

xb avtb taiißslov B%ov6av ijtiysyQa^^svov, „Jv xavxiu" €(prjv

,^xCg iöxtv xaxoixcbv;" ^^tsXavrjg" eIjcbv ^^ävd'Qonog dyogalog

öl/." ^^xavxrjv ovv ccl xcbv TtovtjQ&v" scprjv ^,d"VQaL y,6vov aiov-

6t, xiiv hTtiyQacpriv r) Tiol al x&v 07tovöaC(Dv;" ,,7tdvxc3v''

BiTCev %tX.

b) Diog. Laert. VI 39; Arsenius p. 206^ 5 sqq. Walz;

Diog. frg. 118 MuUach Ph. Gr. F. II p. 311; Heim l.l.no.l38;

ü. de Wilamowitz, Griech. Lesebucli I p. 39 no. 43: Evvov%ov

{dv^QG)7tov Nauck, Pbilol. Y 1850 p. 560) ^o%%^yiqov ijayQd-

il^avxog ijtl x'^v oIkCuv {Mox^rjQov xivog iTcl xfig d^vQag im-

yQdrJjavxog Wilamowitz 1.1.)

Mr^dsv elöCxG) zaxdv

„6 ovv xvQiog" B(pri „Tijg olmag %ov siösXd'OL'' {Bi6iQ%Bxai

Wilamowitz); Cod. Pal. Gr. 297 f. 118^ falso de Demosthene

tradit quod in Diogenem cadit, cf. Sternbach, Wien. Studien XI

1889 p. 239.
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Clem. Alex, ström. Yll 4, 26 Staehlin III p. 18: kötdog

Ttdvv 6 ^ioysvrjg^ i%l oMcf, fioxd^rjQov nvog bvqcdv iTtiysyQa^-

liivov

6 xaXXCvLKog ^HQaxXfjg

ivd'dds Katoiocsl' firjdhv siöCrca zaxöv

^,ocal Jt&g'' etpri „6 ^tvQiog sl^sXsvöstai tfjg oixCag;''

Theodoret. Grraec. affect. curatio VI 20 p. 155 Raeder: ovt(o

ccdXiv ovtog (sc. Diogenes) iv oixCcf xivog ^ox^yiQov i^iysy^a^-

flSVOV SVQG)V'

6 tov ^log %alg naXXCvi'nog ^HQaxXTjg

ivd-dds icatoixel' ^rjdsv siöCtco TiaTtöv

,,xal 3Cög" e(pr} „6 xvQiog slösXsvöatai tilg olxCag;"

Epigrammatis partem tantum Diogenes Laertius exhibet,

plenius Clemens, completum Theodoretus. Qui unde suppleve-

rint non difficile est dictu; minime enim alios fontes, apophtheg-

matum dico syllogas, adhibuerunt, sed ex ipsius epigrammatis

tralaticii et longaevi notitia versum suppleverunt.

c^ Diog. Laeri VI 50; Mullach frg. 167; Heim no. 139:

vsoycc^ov hTtiyQa^avxog l%l rijv olaCav

6 rov zJibg %alg ^HQa%Xfig KaXXCviaog^

ivd'dds xatoixst, ^riöhv siöCtco xaxöv

k^syQaipa^ „/Ltsra röi/ nöXsiiov 'y] öv^fiaxCa".

d) Gnomol. Vatican. ed. Sternbacb, Wien. Stud. XI 1889

p. 238 sq. no. 564: !dtxi%ii yvvij Idovöa ygd^^a sicl d'VQ&v ^sX-

Xovrog ycc^slv

^ÜQa'üXfig

ivd'dds TiaroiTiBv' ^rjdhv SLöCrco %ax6v

sItcsv ,,vvv ovv ii yvvij oi) ^r^ elösXsvösrat,."

II Epigramma lapidibus inscriptum

a) Pompeiis. Minervini, Bull. Nap. 1856 p. 33; Buecheler,

Rhein. Mus. XII 1857 p. 248; Dilthey, Ind. Schol. Gotting.

^ Verbomm ordine inverso versum effici primus Nauck vidit 1.

ceteroqui parum feliciter de dicto faceto iudicans.

^ Cf. supra p. 10 adn. 4.
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1878/79 p. 3sqq., CIL IV 733; Kaibel, EG 1138; Diehl, Pomp.

Wandinschr. no. 10 (Lietzmann, Kl. Texte 56); Wissowa, Rel.

u. Kultus d. Römer 2 p. 282 [Imaginem exhibet Doelger 1.1. (vide

supra p. 9 adn. 4) p. 241 fig. 27 ]

:

6 tov Ztibg TCalg xaXXCv£ixog 'HQaKXfjg

i[vd'']ttdav icaroLKsl, nr^öev siösiaCtco xax6^.

b) Kurdistan. 010 4673:

HPAKAH ^ AEKVniEl
MHct>EN\IIinAI0olKAKoN

Kaibel 1. 1. scriptum fuisse putat: 'HQccxXfjg ivd'dös ocatvxsl,

^rjd'sv si^iccCd'a) üccköv.

III Epigramma a Latinis adbibitum

Romae. Bormann, Epbem. Epigr. lY 263; CIL VI 30 738;

Buecheler, Carm. epigr. 23; Heim 1. 1. no. 140; cf. Peter, Rö-

scher Lex. I 2991; A. de Domaszewski, Abbandl. z. Rom. Rel. 73

adn. 1; Wissowa« 282; Böhm, P.-W. VIII 594:

Hercules invicte, sancte Silvani nepos

hie advenisti: ne quid hie fiat mali.

IV Epigramma parodice adhibitum

Cum imperator Commodus Herculis colosso caput tollen-

dum suamque effigiem imponendam curavisset, epigramma factum

est hoc:

6 tov Jiog Ttatg ^iakXCviKog 'HQccKXfjg

o-ÖK sl^l AovKiog, aXX' dvayxd^ovöC ^s.

Cassius Dio LXXII 20, 3 ed. Boissevain III p. 303; A. P.

XI 269 Dübner; de Commodo Herculem imitante cf. Peter, Rö-

scher Lex. 12987 sqq.; v. Rohden, P.-W. II 2478; Heer, Philol.

Suppl. IX p. 100 sq.; Riewald, Diss. Phil. Hai. XX p. 283 sqq.

V Epigramma loco Herculis alia numina exhibens

a) Diogenes epist. 36 1. L

UevCa ivd'dds xatotxsl^ ^r]dhv slöCto xaKÖv.
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b) ib.

^LKaioßvvri ivd'dös TcatoLXsl, ^tjdev elöCtco xaxöv.

c) luvavi. CIL III 5561:

hie habitat [felicitas]

nihil intret mali

Zangemeister CIL IV p. 196 et IV Suppl II p. 461 et

Buecheler, Carm. epigr. 26

:

[Felicitas] hie habitat, nihil intret mali.

d) Pompeiis. CIL IV 1454; Diehl 1. 1. 6:

Hie habitat

[phallus]

Felicitas

En habes alteram tantum versus partem, alteram desideras;

quid quod imagine expressum est, quod alibi verbis enuntiatur?

Cum fascinum omnia mala prohibens adpictum sit, verbis „nil

intret mali" opus iam non est,^

Exemplis Romanis nescio an commoveamur, ut Usvcav vel

^LXccLo0vvrjv non prorsus ex arbitrio epistolographi fietas esse

censeamus. Fortasse iam Graeci similem in modum ac Romani

pro Hercule personificationes quas dicimus supponere consue-

verant.

VI Epigramma christianum redditum

a) Herdkeh (Syriae) in ecclesiae ianua. Prentice, Amer.

Journ. of Archaeol. X 1906 p. 140; Greek and Latin Inscrip-

tions (Publ. of an Amer. Archaeol. Expedition to Syria III) p. 19

Part 2 p. 100 no. 1029; Jalabert, Melanges de l'Universite Bey-

routh III 722 [Doelger 1. 1. 244]: -f- 6 Js07c6xriQ rj^av 'l{ri6ov)s

X{Qi6tb)g^ 6 Yibg (xal) jioyog r(o)v ®(so)v, svd^ads [x]arot-

Ksl' ^rjdev iaCxco Tcaxöv. 'ExtCöd'i] %xX. (a. p. Chr. n. 524).

b) Safita. Lammens, Musee Beige IV 1900 p. 284 no. 11:

^ Erravit igitur medicus ille doctissimus, qui e signo impudenti

domum Pompeianam lupanar fuisse conclusit, cf. Hngonis Blnemner cen-

Buram B. ph. W. 1913 p. 1398.
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\^Ir]]6ovg 6 X(Qt6to)g 6 rov 0(eo)v v(lb)g Iv^dds xdtoi^{s)v
\

. . .

8s rjd'Ltco olxov{6nog) 'loQdccvtjg. [Kvqls] ßo't]^[£i\. Lectio al-

terius versus initii valde dubia, fortasse 7tatoLK{al)v . . . ösrjd'^TfJta)

(Wuensch).

c) Befädi. Le Bas-Waddington 2697; Prentice, Am. Journ.

1.1. 146 sq.; Greek Inscr. 1.1. 120: + '/^^^(o'ö?) 6 Na^ciQSog, 6

ix MagCag yBvve%'{s]Cg^ 6 v{lo)g rov @{so)v, evd-a xatOLxl' [il

eöta ode . . . a. p. Chr. n. 516. Eundem titulum in animo ha-

bere videtur Jalabert, Dictionn. apol. de la foi catholique, s. v.

Epigraphie I 1443: „Jesus, ne de Marie, habite lä."

d) Constantinopoli, in ecclesia S. Sophiae, in narthecis pro-

pylaeis, cf. Aristarches, 'Ell. 0iXoX. ZvlX. ev K/^oL, TcaQ. i<s

1885 ö. 16; Antoniades, "Eitq)QDcdig xfig 'AyCag Uoq)Cag {BißL

Maga^lri, B. G. Teubner 1907) I 145:

6 d{yLo)g ®{so)g ivd'dde Tiaxoixl^ iiy]dsl(g ßsßrjlog slöCtco).

Huius exempli, quod mihi benigne suppeditavit P. Fried-

laender, ultima verba secundum notam quae fertur Pia-

tonis ianuae inscriptionem supplevit Aristarches, cf. Tzetzae

Chil. VIII 972 sqq.: IIsqI r^g STtiyQacpfig tfjg %£qI %qo-

%-vQoig tov nXdtovog tfig [irjdslg eiöCtcj dysco^BTQrj-

tog. Ilgb tav jtQod'VQcov rav avtov yQdi{;ag VTtfiQia Uld-

tcov
I
Mrjdslg dyeco^etQrjrog slöCtco [lov ti)v öteyr^v

\
Tovv-

BötLV, ddizog [irjöelg naQBi6EQ%B6d^Gy rfidB' \
^löötrjg yccQ xai

dCxaiöv kati yBcoiiBXQia. Aliter antiquiores testes verba collo-

cant, ad quos relegat Zeller, Philos. d. Griech. II* p. 411 adn. 3:

Olympiod., prol. ed. Busse (Comm. in Aristot. XII 1) p. 9, 1 did

tb h7CiyBy^d(p^aL iv np tov IlXdrcovog ^ovöbCg) ^dyscj^etQr}-

rog ^rjÖBlg slöCtco^ loannes Philoponus, de anim. I 3 ed.

Hayduck (ib. XY) p. 117, 26. IIv&ayÖQBiog ds 6 UXdtcov, ov

%al TCQb tfjg diatQißfjg i7tByByQcc:tto ^dyBcaiistQrftog ^^ slöcto',

Elias, in Arist. categ. ed. Busse (ib. XVIII 1) p 118, 18 (cf. 119, 4)

dt« nXdtcova ijaygdil^avta jtQb tov nov6sCov ^dyBCj^itQrjtog

^irjÖBlg bIöCzo)'. Cum nemo veterum, quatenus equidem video,

de ea Piatonis ianuae inscriptione testimonium dicat, certe totus
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hic rumor Byzantinorum demum tempore ortus est, quippe qui

eiusmodi inscriptiones quam maxime adamaverint.

e) Nicepliorus Callistus Xanthopulus, bist, eccles. XVIII 3

(Migne, Patrol. Graeca 147 p. 225A) Antiochiam, cum terrae

motu gravissimas aerumnas pertulisset et a lustiniano restaurata

esset, ©sovTtolLg nomen accepisse narrat hanc ob remi'^ETcaötog

"yaQ tcbv oixi^tÖQCov triv Xqvöxov tcXtjölv tcqo t&v d'VQ&v

yQci(p(ov^ ovxG) xov tfig yrjs dnsTQSTts xXövov, @sov tivi ta>v

svlaßG)v ovt(D xQrjöavtog yQcitpBiv TtQo tcbv d-vQ&v

XQLötbg ^sd-' ij^oiv^ 6tfit6.

Apte comparantur inscriptiones aliaeque sententiae, quas

una cum Xanthopuli testimonio iam Le Blant, Nouveau Re-

cueil des Inscr. chretiennes de la Gaule (1892) p. 3 cum anti-

quo epigrammate contulit, velut titulus sepulcralis Galliae (Le

Blant 1. 1.): XRS HIC EST. Huebner, Inscr. Hispan. Cbrist. 268:

'Crucis alme fero signu; fugie daemon' [de crucis signo aver-

runco cf. Doelger 1. 1. 246 sq.]. loannes Cbrysost., Migne Patrol.

Gr. 55 p. 158: ^'Otcov ob 6 XQLötög, dai^cov ^hv ovdelg §7tSL6sk-

%'elv^ liäXXov 8b ovöb jtaQaxvil^aL toXiitjösib tcoxb. Prudentius,

bymn. VI 131 sqq.: ^Crux pellit omne crimen . . . serpens . . . dis-

cede, Cbristus bic est, bic Cbristus est, liquesce'. [Commenta-

tiunculam, quam H. Lammen s de formulis „Cbristus bic est et

XPIITOI EN0AAE KATOiKEN" conscripsit (Revue de TOrient

cbretien 1902 p. 668—670) neque Romae neque Berolini neque

Halis inspicere potui; cf. etiam Doelger 1.1. p. 244 sq.]

Propius autem quam analogiae modo allatae ad antiquum

exemplum accedit formula magica ad ianuam domumque tuen-

dam adbibita, in qua elementa etbnica, ludaica, Cbristiana com-

mixta sunt secundum consuetum magicae artis morem. Amu-

letum saec. VI p. Cbr. n. attribuendum est et continet baec:

f) + Tiiv %'VQav xr^v 'AcpQoöCxrjv (pQodixrjv Qodixrjv oÖl-

trjv ÖLxrjv txrjv xrjv xt]v rjv (scribendum erat: xtjv r]v v) coqcoq

(pcoQcpcoQ. 'IccG) öaßaad" ädovi, ddvo (= xatadeo)) 6s^ ö'noQTtCB

äQX£Q7J6iB. ä%dXkaiov xov oItcov xovxov cctco TCavxog xccxov

Arohiv f. Beligionswissenschaft XVIII 2
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BQTCstov Ttgay^atog („von allem schlimmen Kriechtierwesen"),

raxi) xa%v. 6 ayioq ^(OTiäg G)de iöriv} Oxyrk Pap. VII

Nr. 1060; K. F. Schmidt, GGA 1911 p. 459.

Yariam et multifariam novimus epigrammatis historiam; nee

mirum Christianos incantamentum tantae auctoritatis, quod tot

tantosque casus perpessum adhuc validum erat, in suum usum

convertisse. Sicut in templis ethnicorum ecclesias aedificare,

heroem sancto expellere, paganorum feriis Christianum diem

festum imponere consueverunt, ita antiqui numinis nomini aut

Christi aat sancti nomen substituerunt.

C De Heracliti quae fertur epistula IT

et de ara Heraclito dedieata

In epistula, de qua modo diximus, inscriptio vera et in

vulgus nota adhibita erat, eo autem consilio, ut immutaretur

atque ei alia vis ac sententia subiceretur. Restat alterum exem-

plum inscriptionis, de cuius fide dubito num recte Norden hoc

tulerit iudicium (p. 32): „Der Verfasser hat sie völlig frei und

frech und albern erfunden; aber gerade ihre Absurdität zeigt,

daß ihm das Motiv als solches, eine religiöse Diatribe an eine

Altaraufschrift anzuknüpfen, überliefert gewesen sein muß."

Agitur de quarta Heracliti epistula pseudepigrapha (cf.

J. Bernays, Die heraklitischen Briefe p. 22 sqq.; Hercher, Epistol.

Gr. p. 281 sq.), qua philosophus accusatur, quod arae suum

ipsius nomen inscripserit. Impietatis crimen amoliri conatur

non sibi, sed Herculi Ephesio aram consecratam esse asseve-

rans. Deinde de idololatria sermocinatur argumentis usus, quae

Christianorum ludaeorumque de eadem re doctrinam adeo redo-

* Haud scio an comparari poesit quod ßeitzenstein de angelis do-

mum custodientibus e Gregorii Thaumaturgi apocalypsi afFert, Poimandres

p. 30 adn. 1: ^Kvqis^ dst^ov ^oi tbv ccyysXov rov oI'tiov. xal si^ti jxot ro

övoiia avxov'. xal avtog 6oi cctcoSioj^sl tc&v tcovtiqov xccl Socdd-ccQzov tcvev^cc.

Reitzensteinii sententia haec est: „Der Name soll offenbar anf das Kreuz,

ursprünglich wohl auf eine Darstellung des Engels geschrieben werden."

Fortasse de formula quam tractamus cogitandum est, quae adhiberi non

potait nisi angeli nomine detecto. [Cf. etiam Doelger 1. 1. p. 240.]
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lere videntur, ut nonnulli viri docti epistulam sive a Christiane

sive a ludaeo conscriptam esse sibi persuaserint. At iure Nor-

den primum p. 31 originem Christianam, deinde p. 389 sq. ori-

ginem ludaicam negavit, cum nulla nisi cynicorum diatribae

vestigia appareant^, quo ex fönte cum anonymum illum tum

ludaeos Christianosque bausisse probatum est. Arae, cuius in

initio diatribae mentio fit, HPAKAEITQIEOEIIQI inscriptum

fuisse ex ipsius epistulae verbis iam Bernays sagaciter con-

clusit; illa enim inscriptio, prout voces seiungis, in duas accipi

potest sententias, quibus aut ^HgaTcXsl rp ^E(p£6C(p aut ^HQaxXsCro)

'EcpsöCo) significatur.* Inscriptionem nihil aliud esse, nisi otiosi

rhetoris inventum cum verborum ambiguitate ludentis, Ber-

naysii opinio erat ab Eduardo Norden recepta. At vereor ne

ad eam sumptione minus probabili inducti sint viri doctissimi,

rati scilicet fieri non potuisse, ut Heraclito re vera unquam

dedicaretur ara. Nonne dfKpißoXCag^ quasi mucro aeutior fit,

si auctor ab inscriptione tradita, non a semet ipso ad hoc in-

venta exordium sumit eamque jtaQ' vTiövoiav interpretatur ?

Re vera nullo modo fieri potuit, ut eo tempore, quo scripta

est epistula, Heraclito ara dedicata esset? Non video cur tale

quid negemus. Philosophos quasi divinis honoribus cultos esse

notum est; ut taceam de Empedocle eiusque imitatoribus, nonne

iam Aristoteles Piatoni aram dedicavit* et Hermiam apotheo-

^ Yiris doctis p. 389 sq. nominatis addendus est J. Geffcken Zwei

griech. Apologeten p. XXII, qui recte originem cynicam proclamavit.

' Carolas Praechter mihi haec codicis Palatini Graeci 129 verba in-

dicat, quae quo spectent non vidit M. Treu {Phüol. N. F. I p. 622): Ol

"Icovss Tcoxh to inißmiiLOV ifi^^ipurro iTclyga^ifia, ro Xiyov

HPAKAEITS^IE^ESISil

(codex: riga-ulsltm icpseio)), dioxi tcsqI trjv TCQOCatdiccv ?%£t ic^cpißoXiccv,

sl'ts yag rm 'HgaHlBlrcp tm cpLloödcpa ccvsT8d"ri 6 ßco^iogf eirs tS) 'HgcixXstj

ov-x. ^6tLV bItcsIv.

^ Cf. Bernays p. 42 sqq., qui de invento epistolographi cogitat.

* Cf. Immisch Fhüol. LXV 1906 p. 1 sq.; 7; 12 sqq. „Piaton erschien

keinem Geringeren als Aristoteles als Gott", U. de Wilamowitz Arist.

u. Athen I 338 adn., cf. II 415 sq.

2*
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seos in modum celebravit?^ Homerus religiöse colitur nee non

Epicurus atheus divinis fruitur honoribus.^ Quid quod etiam

Peregrinus Proteus, Herculis aemulus tarn adoratus quam irri-

sus, aras sibi consecrari postulavit?* Nonne Sostratum cyni-

cum Graeci 'HQaxXsa . . . ixdXovv Tial Sovto slvav?^ Epbesi

Herculis Alexicaci imaginem fuisse ApoUonii Tyanei vultus

prae se ferentem Lactantius narrat in comparatione illa, qua

Christum cum ApoUonio componit, div. inst. V 3, 14.

Quibus pensitatis aram Heraclito dedicatam inauditam esse

vix concedemus. Equidem usque eo testimonio fidem non

negaverim, ut Heraclitum non modo ara, sed etiam statua bono-

ratum atque Herculis babitu expressum et quasi veov ^Hqu-

nXea cultum esse coniciam. Recorderis quaeso Heracliti cla-

vam ferentis, qualem in nummis effictum videmus.^ Nee non

statua Gortyne inventa Heraclitum clavam manu tenentem re-

praesentat, id quod eo gravioris momenti est, cum sculptor ab

Aesculapii typo saeculo a, Chr. n. Y. usitato exemplar sump-

serit.® Nummi modo laudati secundo p. Chr. n. saeculo cusi

sunt, eidemque aetati statua Gortynia tribuenda est; itaque si

sculptor ceteroquin Aesculapii typum imitatus Heraclito pro

baculo clavam attribuit, sequitur illo tempore philosophi cum

Hercule comparationem floruisse.^

Ad Heracliti quae fertur epistulam Norden propter arae

inscriptionem ei insertam relegayerat. Idem vir doctus aliis

* Wilamowitz 1. 1. II 407 sqq.; Wendland Rell.-röm. Kultur^ 134.

* I. ab Arnim P.-TF. VI136.
* Lucianus vit. Peregr. 27; de Peregrino Herculis aemulo cf. cap. 4 sq.;

24; 33; 36; Vulcani et Herculis evvd'QOvog fit cap. 29.

* Cf. Luciani vit. Demon. c. 1 ; de hoc ac similibus exemplia egit

¥unk Phüol. Suppl. X 644 sq.; U. de Wilamowitz Herakles^ l p. 94

;adn. 174. ^ Cf. I. de Fritze apud Diels Herakleitos von JEphesos^ p. 83.

^ Lippold Athen. Mitt. XXXVI 1911 p. 153 sqq.; Por^räteta^wm p. 46;

Delbrueck Antike Porträts 1912 tav. 14.

' Quae supra de Heraclito tamquam novo Hercule culto disserui,

similem in modum in scholis sese exposuisse Otto Kern benigne mihi

.communicavit, quo consensu valde gaudeo.
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quoque locis Apollonium Tyaneum et Heraclitum tarn genuin os

quam pseudepigraphos vinculis quibusdam conexos esse demon-

stravit (p. 49 adn. 1). Accedit nova similitudo, quam fortuitam

esse non credo. Apollonium Tyaneum arae ignotis dis conse-

cratae meminisse et de recta deorum colendorum ratione dis-

seruisse in apologia, quam ab hieropbanta Eleusinio accu-

satus Atbenis habuit, Norden et Reitzenstein (p. 402) coniece-

runt. Quid quod epistula nostra, quae arae mentionem et dia-

tribam de vero deorum cultu continet, nil aliud est nisi apo-

logia Heracliti ädsßsCag crimen refutantis eo, quod veram

s'h^ißBiav praedicat?

D De titulis Simoui Mago sacris

Exemplis, quae Eduardus Norden collegerat, novum addidit

Adolfus Harnack (T. u. U. XXXIX 1 p. 33): „man erinnere

sich auch, wie Justin das, was er in seiner Apologie seinen

Adressaten über Simon Magus sagen will, z. T. an die von

ihm mißverstandene Inschrift 'Semoni Sanco', die er in Rom
gelesen hat, anknüpft". lustinus apol. I 26; 56 Simonem Ma-

gum Claudio imperatore Romam venisse et quasi deum

adoratum esse narrat. In insula Tiberina ei statuam erec-

tam esse SIMONI DEO SANCTO inscriptam. lam vero

feliciter factum est, ut titulus, de quo lustinus loquitur,

anno 1574 inventus sit et eins inscriptione lustinus erroris

convincatur. Legitur enim in lapide hodie in Museo Vaticano

adservato hoc: SEMONI SANCO DEO FIDIO SACRVM SEX.

POMPElYS eqs. (sequuntur quinque versus, CIL YI 567,

cf. 30795). Itaque non ad Simonem Magum, sed ad Semonem

Sancum titulus spectat neque Simonis Magi, sed lustini tem-

pore, scilicet s. p. Chr. n. II positus est.-^ Cum theologi saec.

XYII et XYIII vel gravissimi de errore non lustini, sed viro-

rum doctorum titulum in insula Tiberina inventum iniuria ad

^ Cf. Besnier L'Ue Tiberine, Parisiis 1902 p. 278 sqq., Wissowa B. u. K.*

130sq., Röscher Lex.WSlS.
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lustini testimonium referentium cogitaverint, hodie nemo negat

de uno eodemque titulo agi et lustinum errasse.^ Quaeri sane

potest, utrum ipse viderit titulum, male legerit, verborum prio-

rum ordinem immutaverit, posteriora neglexerit, an ab aliis in-

scriptionis iam depravatam, fortasse de industria inversam et

perversam memoriam receperit. Mihi magis probanda videtur

eorum sententia, qui eum relata retulisse affirmant. Nam de

tempore, quo illud factum sit, scilicet sub Claudio imperatore,

e lapide certior fieri non potuit, cum Claudius in titulo non

nominetur; sequitur ergo eum alios quoque fontes adiisse. Quis

dedicaverit statuam, non indicatur, sed de privatis potius quam

de publicis bonoribus cogitabit qui totius loci contextum re-

spexerit. Deinde si Irenaeus contra haeres. I 23 Simonem a

Claudio imperatore Romae statua bonoratum esse narrat, hoc

fortasse ex lustini verbis minus recte intellectis effluxit, Minime

autem ad lustinum alterum Irenaei testimonium redit ab aliis

deinde scriptoribus repetitum^, quo Simonem et Helenam ima-

gines in figuram lovis atque Minervae factas habuisse et nu-

minum instar adoratos esse traditur. Fieri nullo modo potest,

ut baec verba ex lustino fluxerint.^ Etsi plures viri docti Ire-

naeo fidem neganf^, non video cur spernamus testimonium

optime quadrans ad religionis, quae illis temporibus florebat,

indolem ac naturam, qua commotus populus viros miris arti-

bus miraque potestate praeditos deorum instar habebat. Nonne

Lystrae incolae, postquam Paulus et Barnabas venerunt, lovem

et Mereurium venisse putaverunt? Act. apost. 14, IP: et ts

'6yXoi idövtsg o ijcoCrjösv IlavXog 8%YiQav ti^v tpovriv a'btG)v

^ Padre Lugano Bulletino di archeöl. cristiana VI 1900 p. 36—43;

Ficker apud Hennecke Handbuch zu den neutestamentUchen Apokryphen

(1904) p. 431 sq.; Pfattisch Justins Apologie (1912) ad cap. 26.

* 123,4; ceteros testes nominat Waitz Ztschr. f. NT. Wiss. V 1904

p. 137. ^ Idem indicium Waitz quoque tuHt 1. 1. 123.

* Eximendus est Ficker 1.1., qui secum reputat, fidemne habeat

testimonio.

^ Cf. ßeitzenstein Hellenistische Wundererzählungen p. 54.
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yivTiaoviötl Xeyovtsg' ol d'sol biioKo^ivtsg ävd'QaTtoig Tcatdßrjöav

jtQog ^{läg^ ixdXovv xb xov BaQvdßav z/^a, rbv dh IlavXov

'EQ^fjv, ijtsidii ccvtbg ^v 6 iiyoviiEvog xov Xöyov. Apostoli

vero sese mortales esse affirmantes et unicum verum deum

praedicantes longe removent talem honorem, qualem pseud-

apostoli et pseudoprophetae, Simones illi Magi, si non postu-

lant, at certe non repudiant a sectatoribus oblatum.

Cum iam ex illo Irenaei testimonio coUigere liceat Simonem

sicut novum deum cultum esse, aliud accedit nullo modo ab

Irenaeo vel lustino pendens. Ex actis quae feruntur Petri

comperimus Marcellum, Simoni devotum, ei statuam erexisse

SIMON! IVYENI DEO inscriptam.^ lamdudum viri docti men-

dosam tituli Graeci versionem Latinam agnoverunt, qua vscj

d'sq) falso vocibus ^iuveni deo' redditum est, nee non J. B. de

Rossi, qua erat ingenii acie, ad similes imperatorum praedica-

tiones notissimas relegans^ testi anonymo fidem non abnuen-

dam esse iudicavit. Sed fortasse quaesiverit quispiam, rectene

id, quod de imperatoribus cum certis dis vel comparatis vel

aequatisabundescimus^,adhomines privatos transferamus.Num

veov d-sov nomen regibus bellenisticis et imperatoribus Romanis

reservatum est? Minime. Carolus Robert mihi benigne titulos

indicavit huc facientes (cf. Preller-Robert, Gr. Myth. 416 adn. 2),

quorum altero (IG III 752) cosmeta cum Mercurio comparatur:

^EQiidcjvL xvd7]vag l'6ov, altero vero Damocrates novus Mercu-

rius appellatur (IG V 1, 493): z/a/Ltox^ariy, veov 'EQ^sCav. Etsi

in utraque inscriptione imperatorum aetati tribuenda potius

poeticam comparationem*, quam nomen vere sacrum intellegere

debemus, aliter iudicandum est de titulo ad Antinoum spec-

^ Acta apost. apocr. ed. Lipsius I p. 57, 25.

^ Bull, di archeol. crist. 4. ser. I 1882 p. 107 sq.

2 Riewald Biss. Phil. Hai. XX 3 p. 301 sqq.

* Quod dicendi genus apte comparatur cum notissimo veteram more,

quo mortuos sub deorum figura repraesentare consueverant, cf. Schwarz-

loge De titulis sepulcralibus latinis quaest., Diss. Hai. 1913 p. 45 sqq.;

Baege Biss. Phil. Hai XXII 74; 52; 141; 195 etc.



24 Otto Weinreich

tante^: "AdQiavii övvodög 6s vbov d-ebv 'EQ^dcova örij^a^ev

K^ö^evoL xov xaXov !ävtCvoov. Atque maximi momenti et pon-

deris est titulus dedicatorius Erythris inventus^: Üyad'fj t[vxv]^

öaoiiovv cpLXavd-QaJtco vdco ^öKXrjTCLC) h%i(pavsl {LByCötG). Qui

titulus quin ad cultum spectet, nemo dubitare potest. Quid

quod etiam Glycon, Alexandri illius famosi deus, eodem modo

sese praedicavit? Sacerdos cum interrogaret: Elite yccQ ^oi^ w

deöTtora FXvTccav^ xCg ff; respondit: 'Ey6^ ^ d' og, 'AexXrjTaog

veog.^ Unum denique addam exemplum, quo de femina cum

dea comparata et aequata agitur, id quod Helenae Simonianae

cum Minerva comparationem in animum revocat. Apuleius

met. IV 28 sqq. de Psycha propter miram pulcliritudinem a

populo Yeneris instar habita narrat haec: ^naccessae formonsi-

tatis admiratione stupidi et admoventes oribus suis deiteram

primore digito in erectum poUicem residente eam ut ipsam

prorsus deam Yenerem religiosis venerabantur adora-

tionibus.' Ipsum nomen novae Yeneris hoc loco non usur-

patur, ne autem desit, inspicias cap. 34, ubi Psyclia ipsa loqui-

tur: 'cum gentes et populi celebrarent nos divinis bonoribus,

cum novam me Yenerem ore consono nuncuparent' etc.*

Quae cum ita sint, nullus dubito, quin tituli in actis

Petri latine expressi exemplari Graeco fides babenda sit.

Yidetur non totam inscriptionem vertisse auctor, ita ut de

ampliore titulo cogitare liceat, yelut Ut^timvi, vsg) d'S& h%i(pa-

1 IGXIY add. 978a = Cagnat IGM I 65, cf. Riewald 1.1. 279; Blum
BClfXXXVII 1913 p. 328. Antinous v^os UiJ^tos vocatur Tarsi, cf. Blum 329.

« J.Keil Österr. Jahreshefte XIII 1910, Beiblatt p 42; B.Müller Diss.

Phil. Hai XXI 1913 p. 321 no. 145.

^ Luciani Alex. 43. Non dubito quin dixerit: iyoa etiii ktX. Cf. infra

cap. H, ubi de hac formula agendum erit.

* Quos locos recte R. Helm nuperrime comparavit cum similibus

scriptorum eroticorum ronois {Neue Jahrbücher XXXIII 1914 p. 191 adn. 5);

eos autem consulto neglexi, cum nusquam formulam vios d'sog invenissem.

Quodsi Cnemonis noverca privignum, quem amat, 6 veog ^ iTtJtoXvros, 6 ©tj-

aevg 6 i(i6s nominat (Heliodori Äethiop. I 10), hoc minus apte in com-

parationem vocari potest.
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vst^', fieri etiam potest ut dei, quocum fortasse aequatus est,

nomen exciderit.

Quia deus ille, quem Erythraei colebant, g^iXdvd'QCjTCog erat

hominesque aegrotos sanabat, ideo novus Aesculapius habitus est,

quem fpiXdv^Q(onov saepius nominatum esse scimus.^ Haud aliter,

quia homines iuvabant, sanabant, mortuos resuscitabant, virtutes

bumanis maiores possidebant, Simones Magi et ApoUonii Tyanei

deorum instar culti sunt et Q'sloi avÖQsg vel veoi d'soC appellati.

Nonne ipse Christus etbnicis tamquam vsog d'sög visus est?

Nee d'ee ... 6 d'eog 6 dt« (piXav^QCDTtCav (cf. titulum Ery-

tbraeum) ^al olKXLQ^ovg xateXd'cov TtQog ri)v i^iexeQav öiiLTCQÖrrjra:

sie Christum adfatur Mygdonia in Actis Thomae.^ En habes

easdem religiones, eadem verba, eosdem animae devotae affectus.*

Paucis complectamur id, quod vestigia ab Adolfe Harnack

iudicata persecuti nobis profecisse videmur. lustinus bona, ut

puto, fide inscriptionem exhibet falsam, verum derivatam a

titulo antiquo; licuit ei eam laudare, quia re vera exstabant

tituli, quibus Simonem dei instar adoratum esse probari poterat.

Id ipsum maximi momenti est, quod apologeta animum omnino

advertit in titulos sacros eorumque mentionem recepit; sie si

fecit, morem antiquitus auctoribus consuetum et ab Eduardo

Norden exemplis satis superque illustratum secutus est.

E Hieronymus de ara Atheniensi

Hieronymus ad Tit. 1, 12 (Norden p. 117 sqq.): 7nscriptio

autem arae non ita erat, ut Paulus asseruit ^ignoto deo', sed

^ @eo^g i7CL(pccvsts tractavit Picard, SivLcc (Athenis 1912) p. 67 sqq.;

cf. Steinleitner Die Beicht in der AnWke^ Leipzig 1913 p. 15 sqq.

^ Cf. Appendicem II.

" ed. Bonnet p. 232, 123, cf. Norden p. 63 adn. 3. Cod. U pro vh
%'Bi exhibet y,aivi -ö-e^; ceteris locis ubique vox veog usurpatur, cf. p.

130,10; 135,5; 159,15; 168,6.13; 197,14; 294.

* De Christianorum more, quo usi Constantinum viov Javtä nomi-

nabant, cf. Baumstark apud Doelger Konstantin d. Gr. u. seine Zeit

(XIX. Suppl. d. Rom. Quartalscbrift) 1913 p. 254, qui recte ad similem

ethnicorum consuetudinem relegat.
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ita: 'Diis Asiae et Europae et Africae, diis ignotis et peregrinis.'

verum quia Paulus äou pluribus diis indigebat ignotis, sed uno

tautum ignoto deo, singulari verbo usus est' etc.

Hieronymus ut gravissimus testis est de ^staygacpf} tituli

antiqui a Paulo adbibita, ita vereor ne admodum dubius haben-

dus sit in iis, quibus inscriptionem ipsam tamquam autbenti-

cam affert. Quanam quaeso analogia fulciri potest titulus bic:

®solg !ä(3iag Tioi EvQm^trjg xal Aißvrjg^ d'sotg äyvcoöroig

Tcccl h,svoig?

Ego quamvis late scrutatus nullam inveni; neque Reiscb, P.-W.

s. V. „Altar" neque Maurer, ^De aris Graecorum pluribus deis

in commune positis' (Diss. Argent. 1885) ullum exemplum ex-

bibent quod apte comparetur. Dedicationes velut @sa)V Ua^io-

d'Qaxov, ®SG)v KaßsCQtav Uvqlcdv, jlvxiv6(p övvd-QÖvc) r&v ev

AiyvTtto) d'S&v^ /dil "OXvßgi rov KiXlxg)v sd'vovg^ @60v isQäg

ohCag, ^Diis cultoribus buius loci' aliae, etsi omnes, ut ita

dicam, certorum locorum numina universe circumscribant, tamen

longe absunt. Proxime omnium, quotquot novi, accedit baec:

TOIS DEABYS DACIARVM ET TERRae Daciae'^ sed a dis

unius provinciae coniunctis ad deorum totius orbis summam

band facilis est progressus.

At ut concedam fieri potuisse, ut Asiae, Africae, Europae

numina in commune adorarentur, quis veterum d'sotg dyvwötoig

Tial ^Bvoig addidisset? Yerba velut dsolg jtäöL xal nd(jaig

apte adiungi poterant^, minime autem %'solg ^ivoig xal ayvco-

ötoig. Quae res sane Eduardum Norden non effugit et eflfecit,

ut primo de Hieronymi titulo dubitaret; deinde autem Minucii

Felicis loco commotus est, ut aliter iudicaret. Legimus enim

1 CIL III 996. Supplementum ad analogiam tituli CIL III 7835

effectum mihi communicavit A. de Domaszewski.
^ Cf. titulum sepulcralem in Lydia inventum: ixirco tovg d^fiov

^Po) ^cclav d's[ovg Ks^oXjajfiivovs Tcdvtccg tial Ttdaag, Keil - Premerstein

DenJcschr. d. ÄJcad. Wien LIV 1911 p. 99, qui recte explicant: „Die Dro-

hung mit dem Zorne der Götter des römischen Volkes hängt wohl damit

zusammen, daß der Erblasser das römische Bürgerrecht besaß."
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in Octavio c. 6, 2 sq. de Romanorum potestate haec: „dum

captis hostilibus moenibus adhuc ferociente victoria numina

victa venerantur; dam undique hospites deos quaerunt et

suos faciunt; dum aras extruunt etiam ignotis numini-

bus et manibus: sie dum universarum gentium sacra

suscipiunt, etiam regna meruerunt." Quibus verbis si para-

pbrasis inscriptionis Hieronymianae vel similis contineretur,

dicendum esset parapbrasim multo concinnius et aptius pro-

gredi, quam titulum ipsum. Equidem e contrario putaverim,

e simili sermone, quo de dis tam indigenis quam peregrinis,

tam notis quam ignotis, in urbe nescio qua cultis et de altari-

bus totius fere orbis terrarum numinibus positis dictum erat,

natam esse inscriptionem illam eo modo, ut, quod in Univer-

sum de aris enuntiatum erat, per errorem pro unius arae in-

scriptione baberetur. Qui sermo Minucii loco similis Athenas

potius quam Romam spectabat, cum ibi quoque totius fere

mundi numina colerentur, praesertim in portubus, quorum

in Phalero aram dis ignotis sanctam fuisse Pausanias 1 1, 4

narrat.

Sed utut de titulo Hieronymiano iudicaveris, neque ad Pau-

lum neque ad ApoUonium Tyaneum inscriptio plenior facit,

cum, si re vera genuina censenda est (quod ut credam, a me
impetrare non possum), non ante Hadriani aetatem concipi

potuerit, id quod iure contendit Udalricus de Wilamowitz, cf.

Norden p. 119 adn. 2, DLZ 1.1.2957.

F ''AyviOOftoi 'd'eoi, ''Ayvoxrtoq d-eöq

Paulum pluralem numerum in singularem mutasse conclu-

dendum erat, etiam si Hieronymi testimonio careremus. Omnes

enim auctores de aris ignotorum deorum verba facientes plu-

rali utuntur, quippe qui numerus unicus conveniat cultui,^

^ De ignoto deo a philosophis laudato omnino taceo, cum nasqnam
cultu arisque fructus sit.
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Contradixit Theodorus Pluess (Wochenschrift f. klass. Philol.

1913, 553 sq.) minuta et argutula subtilitate testimonia hoc

modo interpretatus: „Für Olympia wird berichtet: ayv66rGiv

d's&v ß(oii6g, also ein Altar für mehrere Götter (Paus. V 14, 8).

Für Phaleron: ßco^ol d'S&v ts ovo^a^o^svojv äyvG)6t(QV xal

ilQG)G)v Tcal . . } Paus. I 1, 4; also eine Mehrheit verschiedenster

Altäre, darunter entweder ein Altar dyvd)6tcov d's&v oder

mehrere Altäre je für mehrere äyvcaötoi oder mehrere Altäre

je für einen ayvcoötog d'sög. Welches nun also von den dreien?

Für Athen oder das athenische Phaleron heißt es: ... ^d-Tjvri-

6iv^ ov Tial äyvG)6XG)V dai^övcjv ßcs^ol WQvvtav (Philostr. vit.

ApoUon. VI 3) ; sind nun diese mehreren Altäre einzeln mehreren

ccyvcaötoL oder je einem geweiht? Das wissen wir nicht. "^

Quibus argutiis nil proficimus, quoniam ßo^oC tum demum de

compluribus aris, quarum singulae unico deo ignoto inscriptae

sint, intellegi licebit, cum primum eiusmodi tituli exemplum

haud dubium nacti erimus. Deinde si quis complures aras

uni deo ignoto sanctas significare voluisset, non ßco^ol äyvch-

drov d'£G)Vf sed ßco^ol äyv66tov d'eov dixisset. Infelix ergo

Theodorus Pluess sive Frazero duce (Pausan. vol. II p. 33),

sive, quod Frazerum non nominat, suo Marte Eduardum Nor-

den impugnavit.

Quae omnia non protulissem, nisi praecavere voluissem, ne

quis exemplum arae uni deo ignoto inscriptae sibi invenisse

videretur perlectis nonnullis verbis ex Alexandri historia fabu-

losa: „(Alexander) suchte nun, nach Ammons Orakel, den

mächtigsten Gott. Gegenüber dem Heroon ließ er einen gro-

^ E numero plurali^ooftot omnino nihil efficiendum est, cum sequan-

tur haec verba : naidav x&v <(|ti£Ta> ©rieicog -nccl ^aXriQov. Cum Carolo Robert

^iBTCi inserendum est atque riQcocav xal Ttaidcov coniungendum; fieri nullo

modo potest, ut ayvmetmv referatnr etiam ad tjqokov.

^ Satins erat numero singulari uti; nam etsi Theodorus Pluess ignorat,

ceteros vix effugit Philostrati ßanol pluralem mere rhetoricum esse, cf

DLZ 1. 1. 2954; Jaeger GGÄ 1.1. 608 sq.
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ßen Altar errichten, der noch jetzt Alexanders Altar heißt,

und opferte dem unbekannten Gotte."^ Neque de ara

dyvcjörov d'sov inscripta agitur neque omnino novum ignoti dei

testimonium nacti sumus. Nam verba illa ignoti dei mentio-

nem continentia, ut apud hodiernos auctores occurrunt^, ita

scripta in fontibus non sunt. Neque textus graeci Codices ne-

que Valerius neque versiones orientales vocem äyvcoötog d'sög

vel simile quid exhibent, id quod mihi roganti affirmavit Fri-

dericus Pfister in hisce quaestionibus peritissimus. Agitur de

Sarapide, cuius nomen Alexander et incolae aeque ignorant;

oraculo deinde deus ipse nominis cognoscendi facultatem dat.

Itaque etsi non ignotum deum adhuc incognitum lucrati su-

mus, atcerte anonymi novum exemplum invenimus, quod addas

exemplis ab Eduardo Norden p. 57 coUatis.

De titulo Pergameno

Usque ad paucos abhinc annos ararum dis ignotis inscrip-

tarum notitiam omnem debebamus testimoniis supra allatis,

nuUus vero titulus aetatem tulisse videbatur. Quo factum est,

ut non mediocriter viros doctos vexaret lapis a. 1909 Pergami

erutus, qui desideratam illorum numinum memoriam continere

visus est. At Fortuna, qua est inconstantia et malitia, lapidem

mutilum esse voluit atque id ipsum marmoris frustulum, quod

summum in supplenda inscriptione momentum facit, terra ob-

volvit abscondiditque ita, ut rectene Hugo Hepding d'solg

a'yy[66toig] restituerit^, lapide ipso diiudicari nequeat. Quam

controversiam si solvere conamur, necesse est, ut quid aliud

suppleri possit inquiramus atque argumenta perpendamus, qui-

bus coniecturae aut firmentur aut refutentur.

^ A. Auafeld Rhein. Mus. LV 1900 p. 365 sq.; Der griech. Alexander-

roman I 33.

' J. L^vy Revue de l'hist. d. religions LXI 1910 p. 165: „Alexandre

fl'adresse au Dieu inconnn."

» Athen. Mut XXXY 1910 p. 456.
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In lapidis primo versu servatum est OEOIE AT atque hastae

verticalis finis inferior, in secundo et tertio nomen munusque

dedicantis, sed ut utrumque facile ac certe restituitur, ita neutro

de numinibus adoratis quicquam edocemur.

AAAOYX

Eo quod litterae aequaliter atque congruenter in lapide distri-

butae sunt, efficitur neque de äyv^olg] neque de äyC[oig\ cogi-

tari posse, quippe quae voces spatio minores siat. ©fiötg äy-

y\Bloig\j quod ex analogia inscriptionis latinae DIIS ANGELIS
(Ost. Jahresli. VIII 1905, Beiblatt p 5) sibi finxerit aliquis,

iure ab Adolfo Deissmann (Paulus p. 178 sqq.) improbatum

est. Restant ergo verborum ccyvög vel ayLog gradus superlativi,

quorum prior in titulis honorariis saepius occurrit^ ad supp-

lendos titulos sacros minus idoneis. ^Ayvötarog ut deorum

epitbeton usurpatum mihi ex duabus tantum inscriptionibus

innotuit:

1. cm 6857 = Kaibel, EG 1089 v. 10: Mov[6ä)v ov

^ Gerlach Griech. Ehreninschriften p. 37; cf. IG V 1, 538 = Wilhelm

Sitz.-Ber. Bert Äkad. 1913 p. 859.
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aqp' lccyvot]ccT[(Dv]y ubi Kaibel etiam de [a-^-ai/Jarfcoa/]

cogitat.

2. Benndorf-Niemann, Reisen im südwestl. Kleinasien I 53D
14 sq.: tilg ccyvotcctrjg . . . ^Agts^idog.

Alterum igitur exemplum et dubium est et poeticum, alterum

aliter se habet, cum vox äyvötatog nomen deae praecedat.

Relinquitur ergo äyicitaxog, quod cum saepius inveniatur^,

Ottoni Kern arrisit, qui ^Bolg «/(.[corarotg] scribendum esse

censuit (Hermes XLVI 434 sq.); num recte, dubito. Nam si aram

in Eleusinio inventam %'solg äyiXptdtoig'] vel ayi[(otccTaLg] in-

scriptam fuisse ponimus, titulum, cum nusquam d'sovg ayico-

xdxovg nomine non addito inveniamus, ad Cererem et Proser-

pinam utpote summas Eleusinii deas referre cogimur, velut in

titulo Laconico infra laudando. Tum vero aut dualem nume-

rum aut certe articulum adhibendum fuisse recte Adolfus Deiss-

mann 1. 1. contendit. Accedit aliud, quo quin de Cerere et

Proserpina cogitemus impedimur. Optime enim Hugo Hepding

monuit fieri vix potuisse, ut ara summis Eleusinii deabus po-

sita paucis annis post aliis numinibus dedicaretur et in alio

* Desideratur dissertatio vocis ayiog et äyLmxatos usum cum paga-

num tum christianum illustrans. Nonnulla contulit Wobbermin Beli-

gionsgeschichtliche Studien (1896) p. 59 sqq. et Passow-Croenert s.v., ad-

hibendi sunt etiam Link De vocis 'sanctus' usu pagano (Diss. Regim. 1910),

Delehaye Anal. Bolland. XXVIII 1909 p. 145 sqq., Doelger IX0YI I

p. 180sq. "AyiO(s et ayicoraros de dis (vocem de rebus sacris usitatam

bic non curo) praecipue inde ab aetate bellenistica usurpatur et inprimis

ad deos orientales a Graecis quoque cultos spectat, cum antiquioribus

temporibus verbo Uqos usi sint Graeci. Epicurei magistrum colentes

eum ayiov kccI ccyioitcctov aal iXecav vocabant (Philod. it. svasß. p. 96).

Contra Arignotus ille Pythagoreus, quem 'sanctum' appellabant sectatores

et amici, a Imciano philops. 29 lsqos nominatur; qui scriptor baud scio an

vocem IsQog adhibuerit, ut verbum hellenisticum uyios vitaret. Duo
vocis ayLaitarog exempla adbuc neglecta boc loco addam: Julian, p. 389A
r^S ccyLcotccTrig d'sov J'^iifjtQog, p. 378 C (in epistula ad Alexandrinos data)

tov d'sov xov iiiyav (exemplum effugit Brunonem Mueller de 'magno deo*

disserentem, Diss. Phil. Hai. XXI S p. 362 sqq.) rbv ayimxuxov Eägaitiv

aidstßd's.
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lapidis latere alia inscriptio incideretur, scilicet [tolg lÄjvE^oig

KaöCyvojrog iTtißcoiiiog. Multo minus in ea offendimur, si ara

incertis dis posita postea ad certorum deorum honorem insumpta

est. Deinde si re vera ccyicordtoig vel ccyLcoTcctaig in lapide in-

cisum fuisset, litterae SI particulam horizontalem aeque atque

in nomine KascCtSllvl te adhuc videre exspectares, cuius nuUum

vestigium apparet. Denique id argumentum proferam, quo

quaestionem solvi posse persuasum habeo, titulos dico deorum

epitheton ä'yL6tatog exhibentes, quorum quot mihi iunotuerunt

hie congestos habes:

1. Slavochorii (Laconiae) GIG 1449 = IG Y 1, 594 (cf. Wide,

Lak Kulte 179; 331; Wobbermin 1. 1. 70): 'H 7t6Xig AvQYi[XC\av

'E^acpQG), jc&Xov tolv dycorärotv d-solv yevo^svrjv^ ^ijfirj-

tQL xal KÖQji 6s^vo7t\_Q]s7t[G>]g XiT0v[Q'y]7J[6]a6cc[v] xal ä^lcog

t&v d'sav^ 7tQ06dsla^[s]vr}g to ävccXcs^a tfjg ttjd'rjg a'dt7}g KXav-

dCcc[g] 'E7ta(pQ\_ov~\g.

2. Spartae. Le Bas-Foucart 162d; Wobbermin LI. 70; IG

V 1, 599: \^H %6Xig^ trjv ös^votdrrjv nal (piXavd-QCDTtotdtrjv

^HQaxXsLav Tsiöa^svov Ttagä tri äyicotccty 'Oq^Co^ !äQte-

liiÖL lÖQ'ößato zvX.

3. Ephesi. Wood, Discov. at Ephesos, Inscr. from the city

31 no. 9; Groag, Oest. Jahresh. X 1907 p. 293: nÖTtXtov Ovrj-

ÖLOv IIa%iavbv jivtcovelvov^ tbv ZQdtLötov, xXrjQovöiic) XQrjöd-

[isvov tfj dyicoxdti^ %'S(p 'E<ps6Ca Iäqxbiuöl rj jtatQlg

dvsvsaöavo.

4. Ephesi. Benndorf, Forschungen in Ephesos I p. 211:

veco7c6Qo[g rfig] äyiG)[rdT]rjg 'AQts^ldog.

.5. Didymae. Wiegand, YII. vorl. Bericht, Abhandl. d. Berl.

Akad. 1911 p. 63 f. \^A]'yad'f} rv^rj. 'O :tQO(p'i^trjg öov /la^iavbg

iQotä' kTtl (= BTCeV) iv tcb Uqg) 0ov tcuI TtavO-io) jcsQißco^iLö^a

ovÖETtcD tfjg ccyLCJtdtrjg 6ov d8sX(p7\g^ tfjg naxQCov axftov

d'säg ZcjtCQag KÖQtjg xtX. 21 sq.: lÖQvöaöd'aL ßco^ibv rfjg

ccyKDxdtrjg TtaxQlov avtov d'säg ZcotiQccg KÖQrjg xtX.

6. Müeti. Wiegand, Sitz.-Ber. d. Berl. Akad. 1904 p. 87 no. 2



De dis ignotis quaestiones selectae 33

= Dittenberger, OGIS 756: OvItclov KccQjtov^ tbv %QO(pifitriv

tov ccyiGixdxov &sov ^Tif^lötov 6 0t6Xog x&v öcoXtjvoksv-

t(ov tbv LÖLOV S'dsQysti^v diä %dvx(ov.

7. Mileti. Wiegand, 1. 1. no. 1 = Dittenberger 1. 1. 755: xov

IsQsa xov ccyvcoxäxov [©«ov ^Ti()C]6xov 2J(oxfiQog OvXxiov

KccQTCov ßovXsvxijv 6 öxccxCov xmv xaxä nöXiv xr}jtovQG)v tov

Ydiov S'dsQyhrjlv] vTchq XT^g iavxcbv <S(OxrjQC[ag^.

8. Copti. Weigall, Ann. d'Egypte VIII 1907 p. 49 = Prei-

sigke, Sammelbucb griech. Urkunden aus Aegypten no. 1555

:

^dd ^HXi(p iisyäXco ZlaQccitLÖv xal xolg dvvväoig %'solg . . . dia-

ds^d^svog xijv ai)Xov xov äyiaxdxov 2aQd,%i8og yv^vaei-

aQxiccv xtX.

Ubique igitur praecedit adiectivum, nusquam voci d'sög

nudae adpositum occurrit, semper dei nomen postponitur. Quae

cum ita sint, d'solg ayicoxdxoig si scribimus, soloecismum faci-

mus. Quod equidem noluerim. Rectam Hugonis Hepding re-

stitutionem recte acceperunt cum tbeologi tum philologi^,

neque quisquam uUum argumentum, quo infirmetur, adhuc

protulit. Quodsi Hepding ipse nimis fere caute modesteque

locutus est (et ea re Eduardum Norden commovit, ut non nisi

in adnotatione p. 56, 1 coniecturae incertioris mentionem face-

ret), eum denuo perpensis ceteris coniecturis iisque improba-

bilitatis convictis iam confidenter suam ipsius teuere ab ipso

yiro docto compertum babeo. Atque eo duce iam DLZ 1. 1.

p. 2958 sq. exposui, quid e novo testimonio Pergameno de dis

ignotis a Graecis religiöse cultis sequi videatur.

^ A. Deissmann 1. 1.; Eduardus Scbwartz de coniectura dubitare non

videtnr GGÄ 1911 p. 671; quodsi dicit „Für Paulus hat das trotz Act.

Ap. 17, 23 keine Bedeutung; denn wenn etwas feststeht, so ist es das,

daß er die Areopagrede nie gehalten hat", nemo qui Nordeni librum

perlegit contradicet; Nachmanson Nordisk Tidskrift 1912 p. 153—157;

Jalabert Melanges de Ja Faculte Orient, de Vüniversite de Beyrouth V
1911/12 p. Lsq.
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H OvTt äyvioatoq 0olßog ^BÖg

(Pap. Gißs. I 3)

Eduardum Norden, cum p. 55 sqq. de ignoto deo et de

ignotis dis ageret, testimonium vocis ayvcsötog d^BÖg effugit,

ex quo quamquam nihil de philosophorum et gnosticorum deo

ignoto comperimus, attamen aliquem fructum percipere possu-

mus. 'idyvcsötog in exemplo quod statim afferemus ad externam

dei speciem, non ad numinis vim ac naturam spectare Ricar-

dus Reitzenstein primus vidit (Neue Jahrb. 1913 p. 415 adn.):

„der wohl bildlich dargestellte^ Gaugott sagt 7]xc3 6oi^ g) dfj^s,

ovx ocyv(oötog ^olßog d^eög, d. h. er ist ihnen in seiner Er-

scheinung wohl bekannt." 0\)x ayvcoöxog ergo idem valere

atque homericum ä^Cyrotog {ccQlyvGitoi dh d-soC jcsq N 72)

recte Georgius Wissowa monet. Papyrus, in qua haec verba

leguntur, non modo propter unam vocem ayvcoöxog, sed propter

totius documenti indolem et argumentum digna videtur quae-

stione paulo ampliore. Quam hoc loco non habiturus essem,

nisi ex ea quoque aliquod supplementum exspectarem studiis

ab Eduardo Norden feliciter inauguratis addendum.

Pap. Giss. no. 3 (inventa Apollinopoli Heptacomiae, scripta

a. 117 p. Chr. n.)':

Column.I "Aq ^at i Xsv7C07cd)X(0L aQti TQa'Cav\&i\6vv-

avatsCXag ^xco öol, o) ^'^iLt[«], ovx äyvoörog ^olßog

d'sbg ^vaxta xaivov 'AÖQiavov dyysXä>[v]^ mi %dvxa

dovXa [d^'] Slqsx'^v 3c[ai] xaxQog X'öx'rjv d-sov. %aCQOvxsg

xotyuQOVv d"vovx6g xäg iöxCag dvccTtxcj^Bv, ysXcjöL xal ^sd-aig

xaig ocTcb XQTJvrjg xäg i^vxäg ävevxsg yv^vaöCcav xs ocXsC^^aör

G)v Ttdvxcav xoQ'fiybv xb ^Qbg xbv zv^toi/ svösßeg xov özQaxtj-

yov ^xalj (fiXöxLiiöv xs xb JCQog

^ De hac re cur aliter iudicandum esse putaverim, infra elucebit.

2 Kornemann Klio VII 1907 p. 278 sqq.; Griechische Papyri zu

Gießen I (1910) p. 15 sqq.; Reitzenstein Neue Jahrb. 1908 p. 365 sqq.;

Wendland Hellenistisch - römische Kultur^ p. 411; Blumenthal Areh. f.

Pap.-Forsch. V p. 336 A. 7; Wilcken, ib. p. 249; Grundzüge und Ghresto-

matie der Papyrushunde 1 1 p. 420; 12 p. 571 no. 491.
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Column. II [tbv d^^ov vel i^iiag. reliqua desunt].

Le roi est mort, vive le roi. Imperatorem Traianum mor-

tuum esse et in caelum curru albis equis vecto ascendisse^ nee

non Hadrianum ei successisse comperimus. At quis est nun-

tius? Apollo ipse; non quod pagi deus est, sed quod Phoebus

omnia videt et in caelo et in terra, ideo lucidus ascensionis

testis prodit. Quae res ab interpretibus adhuc neglecta quanti

momenti sit, statim elucebit, si narratiunculas, quae aliorum

hominum in caelum ascensum testantur, examinaverimus.

Quid quod iam in Romuli bistoriam fabularem irrepsit testis,

qui eum in caelum ascendentem vidit, notissimus ille lulius

Proculus?^ Deinde cum Augustus vita decessisset, Numerius

^ Cf. Deubner Böm. Mitt. XXVII 1912 p. 8; Dieterich Mithras-

liturgie^ p. 143 sq., 204 sq. In Universum conferas Rohde Fsychell p. 375

adn. 1; K. Hönn Studien zur Geschichte der Himmelfahrt im Altertuin^

Progr. Mannheim 1910, qui tarnen id, quod mea interest, non respexit.

Termine astronomico öwccvaTslXag Ricardus Wuensch commotus est,

ut Traianum cum Lucifero aequari putaret (cf. Deubner p. 8 adn. 6).

Quod minus probabile videtur. Non cum certa stella aequari impera-

torem, sed in Universum cum sideribus comparari equidem credam,

quippe quae comparatio et Graecis et Romanis consueta sit, cf. Dittenberger

Syll.* 365: 'ETtsl 6 viog "HXLog FaCog KccTöccq 2Jsßa6t6g FsQ^aviKog

6vvavciXd^ipuL xatg idiaig avycctg . . . rjd'iXriösv, ib. 376, 53 (Nero)

vEog '^HXiog iTtiXd^ipccg xoig "EXXriaiv, Kaibel UG 978 (Augustus)

aöTQOv ccTtdöag ^EXXdäog, Horat. carm. IV 5, 5 sqq. et alia exempla con-

gesta a Riewald 1. 1, p. 314. Addendus est Seneca apocol. 4: 'qualis dis-

cutiens fugientia Lucifer astra, aut qualis surgit redeuntibus Hesperus

astris, qualis, cum primum tenebris Aurora solutis induxit rubicunda

diem, Sol aspicit orbem lucidus et primos a carcere concitat axis: talis

Caesar adest, talem iam Roma Neronem aspiciet. flagrat nitidus ful-

gore remisso vultus et adfuso cervix formosa capillo\ Carolus Robert

ad bibliothecae Ephesiae zophorum relegat, ubi imperatoris maiestas

usque eo aucta est, ut ipse in Solis curru stet, Sol vero iuxta currum

pedibus ingrediatur, cf. Heberdey Ost. Jahresh. VII 1904, Beiblatt p. 55 sq.,

qui recte explicat: „man wird kaum zweifeln können, daß hier in be-

wußter Absicht an Stelle des allschauenden Gottes der weltbeherrschende

Kaiser gesetzt ist".

^ Testimonia coUegit Carter Boscher Lex. IN 199 sqq.
;

gravissima

tantum citare possum. Liv. 1 16: Troculus lulius ... gravis, ut traditur,

quamvis magnae rei auctor, in contionem prodit. „Romulus" inquit
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Atticus iuratus affirmavit sese eum sublimem abire vidisse.*

Neque testis defuit, qui iuraret se Drusillam in deorum coetum

intrantem suis oculis vidisse.^ Et eundem hominem Seneca in

apocolocyntosi testem finxit, qui Claudium quoque in caelum

claudicantem viderit.^ Non modo in Romanorum narrationibus,

. „prima hodierna luce caelo repente delapsns se mihi obvium dedit"

(sequuntur Romuli verba). „Haec . . . locutus sublimis abiit." Mimm,

quantum illi viro nuntianti haec fidei fuerit' . Ovid. fast. II 497 sqq.

(502 : Romulus in media visus adesse via, et dixisse simul . . . 507 : lussit.

Et in tenues ocnlis evanuit auras). Plut. Rom. 28 avSga r&v TCccxQixioav

yivsL TCQ&tov riQ'Bi rs SoxL^mTatov a'brS) rs 'PoanvXoj niGtov kccI 6vv'qd"r\

. . . 'IovXlov ÜQOxXoVf slg ayogccv jtgosXd'ovta tcccI t&v ayicoTOXcav ^voquov

Ibq&v ccipdpLSvov si-n^Bvv iv n&öLV, mg odbv ccvtG) ßccdi^ovri 'Pco^ivXog i^

ivavtiag Ttgoöimv (pavslr} ktX. Romulus se deum esse nuntiat: ,/Eyo) dh

v^ilv sviisvrig ^öo/xat daliimv KvQivog.^* Tavtcc tclötcc fikv slvaL rotg 'Pco-

(laioLg idoKSL diu rbv tqotcov tov Xiyovtog xccl diä xov oqxov. Plutarchus

deinde similes Graecorum narrationes afiFert. [Aurel. Vict.] v. illustr. 2, 13:

'Julius Proculus, vir nobilis, in contionem processit et iureiurando firmavit

Romulum a se in coUe Quirinali visum augustiore forma, cum ad deos

abiret . . . huius auctoritati creditum est/ Dubium non videtur, quin

tota haec de Romulo caelum versus erepto historiola a Graecorum

fabulis duxerit originem.

^ Dio 56, 46, 2 (Livia) dh di] NoviiBgico xivl 'irTiKoj, ßovXsvry

iötgatriyriTiott, Ttsvxs xal bIxoöi nvgidSag ^xaQiGccxo, ort tov A^yovßxov

ig rbv ovqccvov ycatcc tcc nBQi rs tov TIqo'kXov xai tibqI tov 'Pcoftvlov

XByoiLBvu (cf. adnotationem antecedentem) ävtovta k(OQocy.ivai ayLOGB.

' Dio 59, 11, 4 Aloviog ts rtg rsfiiviog ßovXsvtr]g ^g ts tov ovqu-

vbv avtr}v ävccßaivovGuv xai toig d'Boig cvyyiyvo^svriv ä>fio6BV, i^mXstav

y,ccl ^ccvta) xal totg naiGivy bI ipBvöoLto, ijtaQcc6d^^iBvog ty tB t&v aXXav

d'sätv iiii^DCQtvQicc Tcccl ty ocvtfig inBlvrig' icp' a> nivts nal bI'xoöI' fiVQiddag

^Xccßs. Cf. etiam adnotationem insequentem.

' Apocol. 1 sq. : 'Quid actum sit in caelo ante diem III. idus Octobris

anno novo, initio saeculi felicissimi (cf. infra p. 44) volo memoriae tradere

. . . haec ita vera. Si quis quaesiverit, unde sciam . . . non respondebo

. . . Quis unquam ab historico iuratores (cf. Reitzenstein Hellenistische

Wundererzählungen p. 81 adn. 2; erravit Mommsen, cum 'iurato res'

legendum esse censuit, Staatsrecht IP p. 362 adn. 2) exegit? Tamen si

necessefueritauctoremproducere, quaesito ab eo, qui Drusillam euntem in

caelum vidit: idem Claudium vidisse se dicet iter facientem „non passibus

aequis ". velit nolit, necesse est illi omnia videre, quae in caelo aguntur (cf.

infra p.45) : Appiae viae curator est, qua scis et divum Augustum et Tiberium
Caesarem ad deos isse. hunc si interrogaveris, soli narrabit; coram pluri-
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verum etiam in Graecorum tales testes occurunt. Unum tan-

tum exemplum mihi praesto est, quod Lucianus in vita Pere-

grini exhibet; quae cum tanta imitationis et parodiae signa

prae se ferat^, haud scio an aliunde quoque testes ascensionem

in caelum firmantes noti fuerint. Denique cum addo etiam

Christi resurrectionem et ascensum testibus confirmata esse*,

lustini apologetae vestigia premo, qui, ut Christi resurrectionem

non prorsus incredibilem esse demonstraret, ad Graecorum

mythoB et imperatorum Romanorum consecrationem relegavit

bus nunqaam verbnm faciet, nam ex quo in eenatu iuravit se Dnisillam

vidisse caelum ascendentem et illi pro tarn bono nuntio (cf. infra p. 45) nemo
credidit, quod viderit, verbis conceptis affirmavit, se non indicaturum,

etiam si in medio foro hominem occisum vidisset. ab boc quae tum
audivi, certa clara affero, ita illum salvum et felicem babeam^ Cf. 6 : 'in

caelo quae acta sint, audite: fides penes auctorem erit\

* Cap. 39 sq. : djg insidri ävi^cpd'ri iihv i] itvQOCy iveßccXs Sk cpigcav iavtbv

6 IlQCDtsvg (sie Empedocles in Aetnae flammas sese iecisse fertur), asiöiiov

TCQotsQOv iisydXov ysvoiiivov 6hv jxvxrj^/xo) TTjg y^g (aUbi solis eclipsi vel

aHis signis miris natura ipsa mortem divinorum hominum luget, cf.

Usener Kl Sehr. IV 307 sq.), yvip (alibi aquila easdem partes tenet atque

hie vultur, cf. Deubner, 1. 1. ; Cumont Bev. de Vhist. d. rel. 62, 1910 p. 119 sqq.

;

BoU Aus der Offenbarung Johannis 1914 [2:T0IXEIA1] p. 38, 4; 143;

146; Eeitzenstein 1.1.21; 50) ScvccTttd^svog ix, ^ieris rrig g^^oyo? oi%oito

ig Tov ovQCivbv ccvd'QcoTtivT] ^sydXj} ty qjcovy Xeycav ,,^Xi,7tov yuv
^
ßaivco d'

ig "OXv^Ttov" (symbolorum velut %(pvyov xaxov, bvqov ä^sLvov parodiam

intellexerunt Wuenscb et Dietericb Mithrasliturgie ^ 1. 1.) . . . iTciexriv

tivl noXiG) avdql kccI vt] tov Al' cc^iojelßto) xb tcqoöodtcov i'Jtl raTtmycafi xal rjj

XoiTCTJ 6eiLvötr]tL, xd xs ccXXa dir\yovyLiv(p tibqI tov ÜQOJTScog kccI mg fisra

xb xccvd'fivaL d'sdöccLxo ccvxbv iv Xsvx^ iö&flxL iiLxgbv ^(iTtgoad-Bv -aal vvv

dnoXiTCOL nsQvnccxovvxcc (puidqbv iv tfj STtxcccpmvo) 6xoä xoxlvco xs iaxs^-

liivov slx' i%l TCäöL ^QOösd'riTis xbv yvTCciy dio^vv^isvog ri iirjv

ccvtbg iagaKevcci dvanxd^svov ix xfig TCVQ&g. Uterque auctor, et

Seneca et Lucianus (de quo inprimis conferendus est Reitzenstein 1. 1.

p. 50), consecrationem in parodiam vertentes, testem introducunt. For-

tasse etiam alius utriusque lusus facetus comparari potest: de apotheosi
agitur. Apocolocyntosim efficit Seneca, et Lucianus statim in primo

capite et ipse alludens ad vocem &7Cod'ioi6ig de Peregrino dicit; xal

vvv instvog . . aTcrivd-Qdxcotcci,.

2 Proximum accedit Mattb. 28, 2 ubi ayysXog kvqiov xara/Socs i^ ovqcc-

vov testis est. Etiam Apollo noster caelo descendit testimonii causa.
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atque testimonii eorum meminit, qui iureiurando se divos sub-

limes abisse testati sunt.^

Ex exemplis modo allatis patet, quanti veteres testimonia

imperatorum ascensionem confirmantia aestimaverint.^ At quanto-

pere Ulis iuratoribus, senatoribus sive fide dignis sive pecunia

emptiS; praefstat Apollo Traiani gloriam nimtians! Num testis

clarior et fide dignior investigari potuit, quam oraculorum deus,

quam Pboebus, qui omnia videt et iu terra et in caelo? Is

qui una cum divo Traiano ascendit in caelum, descendit ut

testimonium diceret.^

lam postquam de argumento priorum versuum egimus, ad

genus dicendi transeamus. Apollo band aliter loquitur

ac deus prologus Euripideus Quam tbesim priusquam

exemplis allatis stabiliam, statim alteram adiungam. Apollo

simillimum in modum loquitur ac öotfjQsg illi, quo-

rum orationes Eduardus Norden explicavit („Ein soterio-

logiscber Redetypus ^'). Ac primum quidem de dis prologis

disserendum est cum Apolline papyri nostrae comparandis.

^ Apol. 21: Tovg ccTCod'v^öiiovtag Ttccg' vfitv ccvTOTiQcitOQas , ovg &sl

&-jtcid'civatl^sad'ai cc^iovvrss kccI oiivvvTa xivcc TtgodysTS kcaganivai ix ri^g

nvQäg avEQXO^isvov slg tov ovquvÖv tov xarccxccivra Kaieccga, cf. Geffcken

Zwei griech. Apologeten p. 28. Tatian. nqbg "EXXrivag 10; ii&g dh b

rsd'vsmg 'AvtLVOog ftstpaxtor mgcctov iv ffj asXrivTß Kad'idgvtaL', xlg 6 &va-

ßtßaGccg avtov, si fH] ri y,cx.l tovtov dtg ßaöiX^cc ^Löd'ov dt' ijtioQuiag xig

• TOV ^Bov xaraysXmv slg rov ovQuvbv ccvsXrjXvd'hvca (prjGccg tcstcIötsvtccl ndta

TOV oiioiov d'soXoyiJGcig TtftTjs xal dagsäg rj^icoTcci; Tertnllian. de spect 30:

*ubi exultem spectans tot et tantos reges, qui in caelum recepti nuntia-

buntur, cum ipso love et ipsis suis testibus in imis tenebris conge-

mescentes', cf. etiam ad nat. I lO.

^. Apte Georgius Wissowa cum hac imperatorum consecratione sanc-

torum canonizationem comparat, ubi non modo advocatis diaboli et dei,

sed etiam miraculorum testibus opus est (cf. de Moy apud Wetzer-Welter

Kirchenlexikon ' II p. 152).

' Ovdsig ävaßißrpiBv slg xbv ovqccvov si ^lt] 6 ix tov ovqccvov xara/?«?,

Job. ev. 3, 13. Nonne baec verba videntur contra paganos dicta esse,

qui tot in caelum ascendere viderint? Totus sermo irae et incusationum

plenus est, cf. Norden p. 299.
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Exordia prologorum et Euripidis et imitatorum cum initio

papyri conferas velim haec^:

Eurip. Hec. Isqq.: "Hxg) vsxq&v xsvd-^&va xal 6x6tov TCvXag

Xi%G)v, Lv Zäidrjg XCDQlg Sxi6tai, d'S&v, UoXvdcjQog^^Exccßrjg

TCalg xtX.

Ion 1 sqq.: ^jätXag . . . S(pv6s Malav^ ij ft' kysCvato 'Eq-

^iTJv . . . "Hx(o dh ^£Xg)G)v tT^vds yfiv xtX.

Troad. Isq.: "Hxco XiTthv Alyaiov ccXfivQov ßoid'og %6v-

tov TIoöELÖcbv xtX.

Bacchae 1 sqq. : "Hxo z/tög TCalg xrivds SrißaCcov x%'6va

/li6vv6og , . . ^OQcpijv d* d^sCipag ix d'sov ßQotrjöCav tcccq-

SL^L xtX.

lam sclioliasta ad Eurip. Troad. 1 sq. adnotavit de ioitio Euri-

pidi consueto agi, quod alii saepius imitati sunt et interdum

etiam parodice laudaverunt. Yelut Charmus piscem eadem

fere loquentem fecit atque Euripidis Neptunum, cf. Athen. I

4A. Menander quoque in Nauclero imitatus est Euripidem,

cf. Athen. XI 474B =- Kock frg. 348: rixEi XiTthv äXiivQov ßd^og.

In aliis prologis derivatis ab Euripideis vox rixG) non iam

usurpatur, at reliqua eodem modo progrediuntur, ita ut deus

appareat, dicat quis sit, pronuntiet quam ob rem venerit, inter-

dum etiam de externa sua specie ac figura verba faciat, prae-

sertim cum non personam sui propriam induerit.^ Proxime

ad ApoUinem omnia videntem omniaque scientem accedunt

prologi ^YiQ et "EXsyxogy qui tamen non voce rixcoy ut prologi

^ Plurimum debeo viris doctis, qni de prologis egerunt, etsi id ipsum,

quod mea maxime refert, non presBerunt; cf. Dziatzko Über die plauti-

nischen Prologe, Progr. Luzem 1867; Frantz De comoed. Att. prologis, Dias.

Argent. 1891; Leo Plautin. Forscht p. 212; 238 sq.; J. ab Arnim De pro-

log. JEuripideorum arte et interpolatione Diss. Gryphiswald. 1882 p. 82;

88 sq. ; E. Mueller De Graec. deorum partibus tragicis RGW YUl 3

p. 333.

^ Velut Liber in Bacchis (cf. supra iLOQ(pT]v t' ccfieiilxxg y,xX.) re vera

ayv(o6tog esset, nisi statim ipse nomen suum pronnntiaret ; de sua pro-

pria specie ac figura ^ößog disserit, cf. eius verba quae in contextu

p. 40 citantur.
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Euripidei et Apollo papyri nostrae, utuntur, sed verbis iy6

Billig de quibus videas infra. Alios prologos buc facientes addo:

Pbilemoii frg. 91 Kock: ov o-bdh slg XeXrjd'Sv o'dös ^V 7tOLG)v

o^d' ah TtoLTJöcjv^ ovdh itSTCOirjxhg TcdXai^ ovts d-ebg ovx' av-

S-gcoTfos, ovtög stfi iyco^ ^"^Qt ov av xig dvo^döSLS xal

^la' kyh d\ o -O-aoO ^dtiv SQyov, sl^l %avta%ov hv-

ravd'' iv 'Ad'7]vai,g^ iv UdtQccig, iv ZIlksXC^, iv talg tcöXsöl

TtccöaiöLV^ iv talg oiyiiaig 7td6aigy iv i^lv jtaöiv. ovx söxiv

rÖTCog, ov fi^ 'ötiv ^Atjq. 6 de TtaQcov äjtavta%ov Tcdvt' i^

dvdynrig olds jtavtaxov ücaQcdv.

Totum locum exscripsi, ut eluceret, quales praecessores babuerit

Apollo papyri, qui et ipse de rebus terrenis et caelestibus

testatur.

Menander frg. 545 K.: "EXsyxög aliC iya) xtX. . . . Jtdvxa d'

Blöhg xal öacp&g du^icov nrX.

Philyllius I p. 784K.: ßovXiöd^s d^r' lyh (pQcc6co^ rCg sl[i'

iy6', 7] tcbv TtQotsvd'&v ZIoqtcCu xaXov^svr^.

Frg. adesp. 154 K. III p. 439: dfioQcpöratog tijv btl}iv sl^l

ydg 06ßog ndvtcov iXd%i6xov xov xaXov iisxdxcov d'sög

(cf. p. 39 adn. 2).

In Romanorum prologis et illud iJTtco latine versum, et ver-

borum iym sl^t similia invenimus:

Plautus, Ampb. 17 sqq.: Nunc cuius iussu venio et quam
ob rem venerim dicam, simulque ipse eloquar no-

men meum. lovis iussu venio, nomen Mercurio est

mibi.

Aulul. 1 sqq : Ne quis miretur, qui sim, paucis eloquar:

ego Lar sum familiaris ex bac familia, unde exeuntem

me aspexistis.

Rudens 1 sqq. : Qui gentes omnes mariaque et terrae

movet eins sum civis civitate caelitum. ita sum, ut videtis,

splendens Stella Candida, signum quod semper tempore exori-

tur suo bic atque in caelo: nomen Arcturo mibi.

Trinumm. 6 sqq.: Nunc igitur primum quae ego sim
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et quae illaec siet, huc quae abiit intro, dicam, si ani-

mum advortitis. primum mihi Plautus nomen Luxuriae

indidit, tum hanc mihi gratam esse voluit Inopiam.

Cistellaria 144 sq.: mihi Auxilium est nomen.

Ad illud i'iJtco in prologis usitatum faciunt verba etiam eorum

prologorum, qui non a dis repraesentantur, velut Terentii Hec.

Isqq.: ^Orator ad vos venio ornatu prologi, sinite exorator

sim' et Heautontim. 2: ^quod veni, eloquar' et ignoti poetae

versus (Cic. Tusc. I 16, 37): ^Adsum atque advenio'.

Etiam prologi illi recentiores, qui paucis ante annis e pa-

pyro in lucem prodierunt, idem genus dicendi servant:

I. "EQCog ['A(pQo\dCtrig vlog i^cuLTC^g [v'jeos

vsog i\ß:LSLK]iig vlog Aq)QodCtrjg ''E[Q(og]

iXtjXvd'l^DC äjyysX&v toiovro TCQccy^cc tl octX.

IL IsQog 6 drjiiog' i^ Xsyovö' syh K[v']7CQig

iv ta>L tÖTtcoL d^ tmvds öl' i^ov TCQäy^d ti

ysyovög^ di,' '^g aTtavxa ylvszai xa^Xd,

T^Tcca (pQccöovöa ösvqo kxX.

(Jouguet, BGH XXX 1906 p. 123 sqq.; Michel, De fabularum

Graecarum argumentis metricis, Diss. Giss. 1908 p. 37 sq.; Koerte,

Hermes XLIII 1908 p. 38 sqq. Arch. f. Pap.-Forsch. VI 1913

p. 88 sqq.; Demianczuk, Suppl. com., Cracoviae 1912 p. 108).

Quodsi Apollo noster sese nominat o'bTi ayvcoötog, hoc quo-

que in comparationem vocari potest cum prologis; ibi etsi non

eadem vox invenitur, attamen similes praesto sunt, cf. Eurip.

Hippol. Isq.: UoXXii fiev hv ßQotol6i xovk Scvavvnog d'sä

xsxXrj^ai KvTCQig^ ovQavov r' b6(d (quem locum imitatus est

Ocjpodis auctor, Ps. Lucianus Ocyp. 1 : Jaivii fihv iv ßgotolöv

aal dv6(6vviiog UoddyQa xsxXi^iiai^ cf. Joh. Zimmermann, Luci-

ani quae feruntur Podagra et Ocypus p. 69).

Apte etiam id comparatur, quod Amphitruo de se dicit,

Eurip. Hercules 1 rCg xbv ^log övXXskxqov o'dx oldsv ßgot^v;

nee non Menandri^'^Afj'^og apud Lucianum, rl^svdoX. 4: ^sog oxjx

6 äörj^ötatog tßv ^Ttl 6xr}viiv dvaßaivdvtcov.
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Apollinis partes dis prologis simillimas esse exempla supra

allata evicerunt. Non ita confidenter accedo ad alteram quae-

stionem eamque perdifficilem, scilicet de ratione, quae inter-

cedit inter deorum prologos et orationes illas ab Eduardo

Norden p. 188 sqq. 298 sqq. explicatas. Nam eas quoque simi-

litudinem quandam habere cum Apollinis verbis vix negari

potest. Audiamus sermonum initia:

'Eyd) 6 d'sög eliit,, -J) d'sov TCalg r] TiVBv^a %'Biov' tjxo)

ÖS' ^dt} yaQ 6 xöönog ä:t6XXvtai^ xal v/iftg, ß> ävd'QOTCoi,

diä tag ädixCag oI%b6%'s. iycs dh ö&öaL d'eXG), xal oi^söd-e

fiB avd'ig ^Bt o'bgavCov öwd^iBcog i^aviövta (Poemandres,

cf. Norden p. 188 sq.).

'EyG) yäQ ix tov d'Bov iifjXd'ov xal 7]X(o' iy^ Bl(ii

6 vlbg tov %'Bov 6 hx tov o'ÖQavov xataßdg' ovdh yaQ an'

ifiavtov 8X7]Xvd'a, äXX'' ixBlvög [lb dnsötBiXBv (Joh. evang

8, 42; Norden p. 189).

*Ey(6 si^i 6 vlbg tov d'sov 6 ix tov ovgavov xataßdg

(Simon Magus, Norden p. 190). Alia apud Nordenum p. 194

et p. 300.

Qui nuntii cum genere dicendi et deorum prologi vicibus

fungentium et Apollinis nostri quodammodo cohaerere videntur.

Quaeritur, utrum fortuita nulliusque momenti habenda sit

similitudo, an aliqua necessitudo inter exempla ceteroquin ad-

modum differentia intercedat. Illas orationes ab ipsis prologis

pendere nemo putabit; at fortasse exempla praesto sunt media

inter prologos et illos nuntios coUocanda? Ea dico, quae quoad

genus dicendi aperta prologi vestigia praebent et quoad argu-

mentum nuntium mere sacrum continent? Tale exemplum

nactus esse mihi videor, scilicet epigramma Artemidori Pergaei,

qui cum tertio a. Chr. n. saeculo Priapi cultum Theram trans-

tulisset, ipsum deum loquentem fecit haec:^

1 Kaibel EG 807; IG XII 3, 421c; Hiller von Gaertringen Thera

III 89 sqq.; Usener Ber heilige Tychon^.21 adn. 2.



De dis ignotis quaestiones selectae 43

6 Aufitjjaxrjvbg tcXovxov acpd'ito^ (psQcov.

[svsQyst7]]g TtccQSi^i Kai ^aQaötcctrjg

[ptaö^LV noXCtaig roig t' ivoucovöiv ^svoLg.

Quae verba quantopere prologorum dictionis similia sint,

patet; neque latet, qua de causa idem genus dicendi adhiberi

potuerit: in utrisque agitur de deorum epiphania. Tragoediae

genus dicendi tantam babuit auctoritatem, ut etiam alibi, cum

deus vel divus nuntius appareret, hoc similem in modum atque

in prologis enuntiaretur.

Artemidori versus, si argumentum quoque spectamus, inter-

cedunt inter deorum prologos et servatorum illorum sermones.

Quid enim aliud Priapus profitetur, nisi sese ad bomines ve-

nisse, ut eis saluti esset? IJcaf^gsg illi sane aegre cum deo

obsceno componuntur, nibilominus componendi sunt utrorum-

que sermones. Priapus edisserit, quid boni hominibus facturus

sit, et deos prologos beneficia sua bominibus pronuntiasse e

Plauto comperimus (Ampb. 41): 'ut alios in tragoediis vidi,

Neptunum, Virtutem, Victoriam, Martern, Bellonam commemo-

rare quae bona vobis fecissent' (cf. Leo 1. 1.). Quia di omnia

scientes, et praeterita et futura, bomines edocere possunt, ideo

ad mortales loquuntur, quippe qui prologi nuntium pro certo

babere debeant (Arnim 1. 1. 88 sq.). Et quia in papyro nostra

bonus nuntius bominibus ferendus est, ideo Apollo, qui omnia

videt, apparet. Re vera evangelium pronuntiat deus, cum

consecrationem imperatoris mortui testatur et novum mundi

dominum proclamat. Ipsa vox S'hayyiXioVj quae de Augusti

regno in titulo Prienensi notissimo^ et de honoribus divi Sep-

timii eiusque filiorum in titulo Attico^ et de C. lulio Yero Ma-

^ Versum adBaccharum initium compositum esse Carolas Robert monet.

* Dittenberger OGIS 458; Inschriften von Priene 105; Wendland
Z. f. NT. Wiss. V 1904 p. 335 sqq.; Dieterich Kl Sehr. 195; 524; Deiss-

mann Licht vom Osten^ 276 sq.

^ IG III 10 = ' 1081. Vocem svayyiXiov in priore editione nondnm
restitutam ingeniöse supplevit Kirchner v. 5 sq. : ßovXr] aw^x^V ^^^ ^^'-S
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ximo in papyro recentiore^ usurpatur, hie non occurrit, sed

haud scio an subaubienda sit in verbis ävaxta xaivbv 'Aöql-

avbv ayysX&v. Laetam nuntium ab Apolline allatum cum

gaudio accipit populus, qui secundas in papyro partes tenet:

XccCqovtsq toiyuQOvv Q'vovtBs KtX. Miror quod Ernestus

Komemann vocem %ttCQOvtsg Apollini attribuit, postquam IJdal-

ricus Wilcken et Ricardus Reitzenstein verum iam viderunt.

Nonne optime sententia progreditur, si laetus nuntius populi

laetitiam excitat? Liceat simile exemplum proferre, quo illo-

rum virorum doctorum iudicium stabilitur. Iam supra ad

Senecae apocolocyntosim relegavi cum papyro comparandam.

Quid quod in eius capite 4, postquam Apollo novum saeculum

Claudio mortuo et Nerone imperatore praedixit^, laetum nun-

tium populus summo cum gaudio accipit? „Claudium autem

iubent omnes %alqovxsg^ e'dcprj^ovvtsg ixTCe^TCSiv dd/itcov"

(Eurip. Crespbontes, Nauck TGF^ 449), cf. cap. 5 „gaudium

publicum", cap. 12 „omnes laeti bilares". Qua analogia pror-

sus vetamur Emesto Kornemann assentiri, neque comparatio

eo minuitur, quod gaudium publicum Claudii morte potius

quam novi imperatoris amore effectum est; hoc enim saturae

proprium est.

Haud scio an alia quoque Senecae verba in comparationem

vocare liceat cum rebus ad apotheosim facientibus. Phoebus

Traiani ascensionem in caelum eam ob causam testatur, quod

omnia videt (cf. supra p. 35; 38). Et Seneca Appiae viae curato-

rem ut testem adhibet, quod „necesse est iUi omnia videre

[Bvccyy]BXioLg, ävccSsix^Evrog [AvTOXQciTOQog Kalöagog IIoTtXiov ZsTtri^iov

rircc Ev6sßovg Zsßaetov] xrl.; tituli notitiam debeo Friderico Hiller de

Gaertringen, qui qua est benignitate plagulas inspiciendas mihi suppe-

ditavit.

* Deissmann 1.1. 277; Preisigke Sammelbuch griech. Urkunden aus

Äegypten no. 241.

^ Non nihil interest cum Senecae satnra conferre papyrum Oxyrh.

VII 1021 = Wilcken Chrestomatie no. 113, qua et ipsa de Claudio mor-

tuo et de Nerone novo imperatore agitur.
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quae in caelo aguntur" (cap. 1, cf. supra p. 36 adn. 3). Apollinis

nuntium modo ^evangelium' nominavi relegans ad titulos, ubi

vox svayyiXiov usurpatur. Et Seneca de teste, qui Drusillam

caelum ascendentem vidit, dicit „illi pro tarn bono nuntio

nemo credidit" (cf. p. 37 adn.). Nonne documentis velut papyro

nostra comparatis multo clarius elucet, quantopere Senecae

apolocyntosis apotheoseos parodia vocanda sit?

Restat ut de totius papyri natura dicam, quae viros doctos

valde vexavit. Rectissime Udalricum Wilcken iudicasse de fa-

bula scaenica cogitantem (Cbrestom. 1. 1., cf.p.34 adn. 2) persuasum

babeo. Cui eo potius me addicam, cum tragicae dictionis

vestigia in verbis Apollinis primas partes tenentis detexisse

mibi videar. Deinde band aliter ac Wilcken secundas partes

^riiiG) attribuendas esse puto, praesertim cum primae Demi

voces optime concinant cum verbis, quae Seneca in apolocyn-

tosi populum loquentem facit (cf. supra p. 44). Denique quod

Wilcken putat non nisi initium fabulae paulo maioris servatum

esse, etiam in bac re ei assentior, quippe qui Apollinem papyri

„non ignotum deum" gemellum dei prologi agnoverim.

I . . . ^n' ayvibötoiq bCtiXoißai

Novum de dis ignotis testimonium, cuius notitiam insigni

Eduardi Norden benignitati debeo, in lucem prodisse videtur

in bymnis, quorum fragmenta in papyris Cbicagoensibus agno-

verunt Goodspeed, Powell, Hunt. Non modo propter ^gnoto-

rum' mentionem, sed etiam iit omnino virorum doctorum animi

advertantur in nova baec bymnicae poeseos documenta, exscri-

bam id, quod Classical Review XXVIII 1914 p. 143 de papy-

rorum argumentis legitur: „Tbey appeared to be from a col-

lection of Hymns, perbaps of tbe second or first Century B. G.:

1) from a Hymn to Cyprus, perbaps witb a reference to tbe

deified Arsinoe, wife of Ptolemy Pbiladelpbus : it was probably

not from tbe lost poem of Callimacbus on tbe marriage of

Ptolemy and Arsinoe, nor by Posidippus. 2) From a Hymn



4g Otto Weinreicli

to Apollo, witli a description of Egypt, like Theoer. XVII,

and perhaps a reference to the attack of the Gauls on Delphi

in 279: the ending ijc' dyvaötoig i^iXoißaC was a fresh

instance of d^sol ayvoöroi. 3) One on the story of An-

dromeda, which might have been the original of the Epyllium

in Manilius v. 540 sqq. 4) From a Hymn to Isis, in a mix-

ture of hexameters and scazons. There were others, but the

whole coUection was mutilated."

Si re Vera [^soi6vv] h% äyvmötoig ^TtiXoißaC supplendum

est, ut cum Nordeno putaverim, quaestio oritur, quomodo di

ignoti cum Apolline coniuncti fuerint. Sed ne audacior sim,

de hac re coniecturam proferre iam nolo; satius erit papyrorum

editionem exspectare ac tum demum in cultum inquirere, cum

de textu constiterit.

Appendix I

KaXUvi'üoq

Vox KaXXCviTcog Herculis epitheton ornans saepius usurpatur

inde a notissimo illo tyjvsXXa TiaXXCvvKBj quam acclamationem

ab Archilocho receptam potius^ quam inventam esse censentes

vix erramus. Exempla quae Lorentz, Drexler, Hoefer in Ro-

scheri Lexic. II 927 congesserunt non exscribo, uno alterove

autem facere non possum quin utar ad illustrandum illud epi-

gramma, de quo supra (p. 9 sqq.) dixi; deinde nova quaedam

exempla additurus sum, denique nonnullas observationes pro-

laturus, quae ad historiam vocis KaXlCvixog spectant.

Herculi in epigrammate supra laudato epitheton Callinici

inditum est, quia contra omnia monstra pugnans victor evasit

eamque ob rem aptus videbatur, qui etiam mala prohiberet

arceretque. Est igitur Hercules CaUinicus quasi gemellus Her-

culis Alexicaci, et re vera ab Aelio Aristide alterum epitheton

^ Pari Herculem antiquitus cnltum esse constat, cf. Rubensohn Athen.

Mitt. XXVI 1901 p. 197. Titali quatenus video unum tantum Callinici

exemplum exhibent recentiori aetati, scilicet saeculo a. Chr. n. primo attri-

buendum, IG XII 5, 1 no. 234.
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cum altero coniungitur in hymno soluta oratione composito^

(II p. 328 K.): al xoCvvv ijtcovv^Ccci KaXXCvLnög ts xal ^Xs^C-

Tcaxog 'fi iiav iiövg) d'scbv (de qua re cf. infra), i^ ^' ^'^ ^oJg

^QmtoLg dsdotaL. De vi ac sententia epitheti Callinici gravis-

simus testis est Artemidorus II 37 p. 140 H.: ^HQccxXsa ^hv

Idslv avtbv rj äyaXfia avtov %di6i tolg svJtQoaiQStcog xal ocarä

vö^ov ^G)6iv S^yad'öv, xal ^dXidta käv JtQÖg tivcov ädtK&vTar

dsl yaQ 6 d'sbg öts rjv iv dvd'QcoTtoig §7Ci^iivvs tolg

ddiKov^ivoig xal itv^coQSi, tolg dh itaQavoiLovöi Kai tolg

ccÖLKÖv ti TtQdrrovöL TCovrjQog 6 d-sbg diä xov avrbv Xöyov.

dya&bg dh tolg knl dycava^ t) dCxr^v rj fidxrjv tivd

TtoQEvoiiivoig. KaXXCvLKÖg yäQ 6 d-sog zaXsltai.

Nova exempla, Roscheri Lex. 1. 1. addenda, proferam haec:

Luciani deor. dial. 16: slitd fioL, o) KuXXCvlxb (sie Diogenes

Herculis simulacrum adfatur). Titulum Erythraeum (BGH IV

1880 p. 159 no. 8, cf. Dittenberger OGIS ad no. 53): [KaX-

Xlv]£Lxov 'HQaTtXea. Titulum Aegyptium (JHS XXI 1901 p. 290

no. 11 = Ditt. OGIS no. 53): ^7c6XX(ovi 'TXdtrji, 'Agtiiiidi ^coö-

g)6QC3L, !dQtini8i 'EvodCau^ Ar^tol Evxbtivol, 'ÜQaxXsl KuXXivC-

K(Di 'AütcüXXcovLog öioLKritT^g. luliani conviv. p. 325 A.: tov

KaXXivCxov toviiov ßaöiXscag, o{> d'SQdjtcov iyo) xal ^riXcof^g

iysvo^irjv. Etiam cum Dioscorus poeta Aegyptius saec. p. Chr.

n. VI stratiarchum Callinicum encomio honoraturus esset, Her-

cule tamquam prototypo Callinici usus est (Maspero, Revue d.

etud. Grecques XXIV 1911 p. 448):

Isq. '^T^vov^ dvadtTJöai^L xoQoötoXCrjg 6bo dö^rjg

tov JtoXvxvdi^svtog KaXXivCxov 6tQatidQ%ov . .

.

9 sq. tovvexa [isv xaXsoj 0s TCccvdXxi^ov 'ÜQaxXfia

og Qa xayLGiv tcöqs %ä6iv iXsvd'SQCrjg TCavaqcoyriv . . .

* Paeane quoque a vocibus 'Irj Ucclccv '"'Hgaulsg 'Aö'Klri'jtii incipiente

Herculem celebravit, ubi Hercules 6 KulXiviKog u^ia ta ZaTfiQi con-

iunctus erat (II p. 330 K.).

^ Quae res optime illnstratur Heliodori Äethiop. 1. IV capite 16

(p. 115 B.).

" De Dioscori hymno cf. Wuensch P-W. IX p. 173.
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18 ovtcDg än^iv tzccvse, xaXXiVizog 6tgaridQ%riq.

Aristides loco supra laudato omnium deorum unum Her-

culem epitheto Callinici ornari enuntiaverat; quod eum in Uni-

versum recte dixisse nobis quoque concedendum est. Nam
quod in Euripidis BaccliiB Liber pater KaXXCvixog vocatur

(y. 1145 sqq., cf. 1161), hoc poetice ab altero ad alterum deum

translatum est, neque tarnen ex illis verbis concludere licet

Liberum a sectatoribus Callinicum vocatum et cultum fuisse.

Parum constat de titulo Mytilenis invento IG XII 2, 127: KaX-

XivBLKov '"'ffl[tor?]
I

IIoii7C7]'Cog "Hd'i'üog. Paton ipse in add.

p. 139 dicit „valde dubito. Multo probabilius est KccXXCvslkov

esse nomen hominis'^ Si re vera de Sole agitur, band scio an

cogitandum sit de versione Graeca nominis latini Solls Invicti.

Quod plerumque voce 'AvslKTjtog exprimitur; sed ut in titulis

latinis et Hercules victor et Hercules invictus (Wissowa*

272; 275; 278), in Graecis 'HQaxXrjg KaXXCvimg et 'HQücnXrig

'Avslxrixog (Atben. Mitt. XXXVII 1912 p. 29 adn. 1) occurrunt,

ita '^UXiog quoque etiam KaXXCviKog vocari potuit. Nibilominus

hominis nomen praeferendum videtur, quoniam adiectivum TiaX-

XCviTioVj nomini dei "HX[iov] antepositum, offensioni est neque

de tituli tempore satis constat.

Denique quod in scriptis Hermeticis summus deus KaXXC-

vixog audit^, nescio unde boc fluxerit. Aut tritum Herculis

epitbeton usurpatum est ad augendam summi numinis gloriam,

aut, cum vox inveniatur in encomio imperatorum ac deus ipse

ßaöiXsvg nominetur (cf. adn. 1), spectat ad cognomen regium

KaXXCvLxog. Nam inde ab aetate, quam bellenisticam vocamus,

Callinici cognomen regibus Seleucidarum aliisque inditum esse

nemo nescit. lam quaestio oritur, utrum cognomen regium

* Reitzensteio Foimandres XVIII 9 p. 357 sq.: ijKEta) toivvv 6 ^love-

ovQyog TtQog tbv iiiyvötov ßccailicc t&v oXcav d'Bov, dg ScQ'dvatos fiEv iöTt

diä navtbg (nQvtavsvoivy Scidtog rs -nul i^ cc'Cdiov tb xgcitog %«»', KaX-
XiviKog <^ähy TtQ&Tog, cccp ov Ttaacci ccl vtxuL stg rovg i^fig (pigovrcct

diciäs^anivovg tr}v NUriv.
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seiungendum sit a nomine Callinici privatis hominibus saepis-

sime imposito^, necne. Nomen Gallinici hominibus privatis

inditum non necessario ad Herculem referendum esse etsi con-

cedo (cf. adn. 1), attamen aliter de cognomine regibus imposito

iudicandum esse puto, quippe quod proxime accedat ad cogno-

mina illa sacrae notionis velut ExJSQyBtTjg, UcotrjQ^ 'EiCKpavifig

alia. Cum hisce iani Plutarchus, Coriol. 11 cognomen KaXU-

VLOcog comparavit. Ut Hercules, fortitudinis virilis exemplar,

omnes hostes superavit, ita rex, utpote deorum simillimus,

eodem epitbeto ornatur.^ Haud aliter Hadrianus quoque Nico-

mediae ^Hgocxkiog KaXUvsvüog audivit, ubi comparatio cum

Hercule, quem proavum colebat, in propatulo est.^

Epitbeti Constantino impositi vim singularem nemo non

videt: is KaXlCviKog vocatur, quod eo imperante religio cbri-

stiana victrix e discrimine evasit.* Martyres denique, qui fidei

^ E. Sittig Diss. Phil. Hol. XX 1 p. 121 nomen KccXXiviyiog a theo-

phoris segregavit, minus recte autem mihi disputasse videtur eo, quod

ad firmandam suam sententiam nomen 'AXs^Iticctcos adhibuit et hoc modo
ratiocinatus est: „Etenim si illud ad deum pertineret, quae esset causa,

cur noi|jnomen quoque kls^ixaKog aliaque hominibus imposita essent?"

Callinicum sane unus quisque Graecus filiolum appellare potuit Herculis

etiam immemor; eo enim nomine imposito magica quadam vi puero

victoriam in omnibus vitae bellique laboribus et aerumnis exoptavit,

neque aliter nominibus velut ^^£|?jroop, idXi^avdgog similibus uti ei licebat.

Quis autem, quaero, hominem appellare potuit ^Xs^Uccxov? Nonne

dis solia tantum potestatis proprium est, ut aXs^ixccxoL esse possint?

Haec ergo causa est, cur nemo hominum Alexicaci nomen receperit,

multi autem Callinici.

^ Cf. Lucian. Zeux. 1 1 : ot Maytsdovsg Sh oöoi avv!dvti6x<p ^6av, iTCccimvi^ov

Kccl TCQOöLOVtsg aXXog ccXXccxod'sv avidovv tov ßueiXia. y.uXXivfKOv avaßo&VTsg.

' A. de Domaszewski Phüol. LXXI 1912 p. 320. KaXXiviKog saepius

in papyris imperatoribus inditum est, cf. A Zehetmair De appellationibus

honorificis in papyris graecis öbviiSy Diss. Marpurg. 1912 p. 10.

* Vox saepe usurpatur in Eusebii vita Constantini; unus sufficiat

locus (141 p. 27 Heikel): ^^vt] dh Ttdvt' oöcc mxsav^ rat xccxä dvvovtct

fjXiov naQLcoQL^etOj t&v tcqXv 6vvb%6vx(ov %aY,&v riXavO-sganiivat TtavriyvQSöi

(paidgatg iv£vcpQCiiv6^£va tov xocXXLvixov tov d-Eoesßf] tov kolvov sveq-

yixr[v ccvvnvovvtcc SisteXat^ qxov^ ts ftta ycccl kvl eto^ati kolvov ccyad'ov

&vd'Qoii7toLg ix d'sov xccQt''^og ol Tcdvteg Kavötavttvov miioXoyovv imiXcc^'^ai.

Archiv f. EeligionswissonBchaft XVIII 4



5Q Otto Weinreich

victoriam vitae pretio redimebant, iure ac merito xaXXivCKovg

nominatos esse quis neget? Eis non minus raro quam anti-

quitus Herculi, cuius labores interdum cum martyrum aerumnis

comparantur^, illud epitheton impositum esse multa probant

exempla, e quibus unum tantum afferre sufficiat, scilicet in-

scriptionem anni p. Chr. n. 515, quae tota versatur in conferenda

ethnicorum cum christianorum religione (CIG 8627; Ditten-

berger, OGIS 610; Prentice, Greek and Latin Inscriptions 437a):

Qsov ysyovev olxog tb t&v daiiiövcov Tcataycoyiov g?ög <?c3ir>J-

Qiov ^Xa^tffBV Ztcov öTcötog ixccXvjtrsv' otcov ^vßiai stdchXaVj

vvv xoQol äyyeXcov^ {xal) otcov ©sog TCaQOQyCieto^ vvv ©sog

ii^sviiBvClexai, ^AvifiQ xig q)iX6xQLötog^ 6 JtQ(otsv(DV ^GXKvvrjg,

^LO[i7]ds(og vlög^ i^ idCcDv d&Qov ®sq> ^tQO^rjveyxsv a^iod'datov

xtCö^a^ ldQv6ccg hv roi^rco xov TtaXXivixov ccyCov ficcQtvQog

FecoQyCov xb xC^iov XCtfjccvov, xov (pavivxog avxq) ^Icodvvi^y

(xal) oi) xa^ VTtvoVj äXXä (pavSQ&g. iv sxi Q'' exovg vi.

Appendix 11

^iXdvd'Q(aüto(i

(ad pag. 25) ^

Exempla epitheti cpiXdvd'QcoTCog Aesculapio impositi novi

baec^: CIG 6813 = CIL III ad no. 1422 = Cagnat, IGR I 546

'AdxXrjTtLm xal ^TyisCq^ Q'solg (pt,Xavd'QC)7toLg Zi^iog AlXiav[bg~\ 6

vs6x6Q0g B'h%aQi6xriQiov 'löviog, Dumont - HomoUe, Melanges

p. 437 no. 103 = Cagnat, IGR I 826 AvQ'^Xiog vavxXrjQog, d'ls]-

Qa^csvxi^g xov (piXav[d'Q](67Cov d'sov 'AöxXtjtclov xxX. Aristides

in Aesculapii bymno soluta oratione composito (II p. 337 § 12 K.)

:

'E^ol ydQ^ G) ös6:toxa IdöxXrjTtie ^ noXXä xal xavxola, c307tSQ

vTtsl^ov, Ttagä 6ov xal xijg (piXav^QfonCag ysyevTjxai. II 320

§ 31 6 dh d-sbg xal d'S&v 6 TCQaöxaxög xb xal g)LXavd'Q(07c6xaxog

^ Krumbacher Abhandl, d. Bayr, Äkad. XXV 3 p. 4: S. Georgias re-

gem Datianum adloquitur: (^rivcc [isl^ova SiaxQivsigj tä accXaLöiiaray

Avtcci&vos xccl ^HgccyiXtovg 7} x&v iiccqtvqcov rovs Scy&vccg xccl 6rsq)dvovg;

* Tria iam Thraemer indicavit, P-Wll p. 1678, quae J. Keil 1. 1. re-

cepit et ego novis subsidiis aucta repeto.
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%Qoi%SLv 6XQCV6V. Asclepiadum laudatur iTtiötrjfirj ts xal tpiXav-

d'QG)7cCa (316 § 15), cf. v^slg dh rg v^steQa TCQaötrjtL xal

(piXav%'Qai7tCa (319 § 24). Proclus quoque, haud aliter atque

Aristides Aesculapio religione et ut ita dicam familiaritate con-

iunctus, dei humaDitatem testatur (Marinas, vita Prodi 31): il$B de,

G)g kdoTisi^ iJKOVtd xiva hi, ^ETCidavQov xal hTtixvipavxa sls tä ötcbItj,

xal ovdh tä yövccta diä (piXa,v%'QG)%iav aTtaQvrjöd^svov (piXslv.

Bis apud Aristidem voces cpiXavd'QcoTtCa et ^gaötrjg con-

iunctas fuisse nobis in animum venit Aelianum legentibus, qui

n. a. YIII 12 de serpente jcaQsCag nominato dicit: (iatl) %Qaog'

svd'sv toi xal t(p q}vXavd'Q(x)7totät<p d^s&v Uqov dcpfixav a\)t6v^

xal djtB(p7]^Löav ^AtfxXrjJCLOv d'SQccTCovta slvai ol TCQ&toC ^ov

tavta ävi%v£v6avtsg. Alio quoque loco Aelianus Aesculapii huma-

nitatem praedicat, scilicet sub finem historiae miraculosae, cuius

auctor Hippys Rheginus est (cf. Weinreich, HeilungswunderRGW
YIII 1 p. 81 sqq.): w ßaöiXsv xal d's&v (piXav%'QC37c6tatB !d6xXri7tis

xtX. Haec verba Aeliani esse, non auctoris quem secutus est, vix

necesse est dictu. Atque optime haec res congruit cum ceteris testi-

moniis, quippe quae omnia recentioris aetatis sint. Etiam si Aes-

culapio relicto transimus ad alios deos, perpauca exerapla vocis

(piXdvQ'QcoTtog ab antiquioribus scriptoribus dis inditae inveni-

mus. Solos Aristophanem et Platonem afferre possum testes,

sed valde spero a viris doctis alios nominatum iri, qui me

fugerunt. Aristoph. pac. 393 sq.: ('EQ^ifj) (B (pvXavd'QcoTCÖtatB

xal fiByaXodcoQÖtatB öai^6v(ov. Plato leg. 713D: 6 9"Bog dga

xal (piXdvd'QCOTtog cov, Symp. 189D: ('EQCjg) B6ti ydq d-B&v

g)LXavd-Q(D7c6tatog, STtCxovQÖg tB hv t&v dvd'Q^TCcov xal iatgog

tovtcov, G)v lad'svtcov iiByl6xri B\}daniovCa av tm dv%'QC07tBCc>

yBvBi Btrj. Reliqui testes multo recentiores sunt, velut Plut-

archus de Pyth. orac. 16 p. 402A Eretrienses et Magnetas lan-

daus, qui Apollinem colunt xaQic&v dotrjQa xal TtatQwov xal

yBVB6iov xal cpiXdvd-QOTCov, aut Lucianus, bis accus. 1: Ttdvta

yäQ TcciTTa vjtb cpiXavd'QcojcCag ol d'Bol Ttovovöij deor. concil.

6, 3 (luppiter et alii dei) mqa tov ^ibxqIov cpiXdvd'QCOTCoC

4*
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(slöiv)y Prom. 6 ütdvv (piXavd'Qcojcov xov Jiög, aut Aristidesü

360 § 26 K. (Serapis) g)iXavd'Q(07t6tatog . . . d's&v xal cpcoßs-

Qojtatog 6 ax)t6g, 308 §17 (Minerva) q)LXavd'QC37totdTri öe r]

avtii xal dvvatcotcctrj. Nonne Mygdoniae verba supra p. 25

allata nobis in mentem revocantur Xenopbontis Ephesii loco

V 4, 10: CO d-scbv . . . cpiXavd-QCOTtötats (Apis dicitur), 6 jcdvtag

oIxtsCqcsv ^Evovg, sXbtjöov xd^h tr^v xaxodaC^ova'? Alio loco

Nilus praedicatur eo genere dicendi adhibito, quod Eduardus

Norden egregie illustravit (p. 168 sqq. „Der Relativstil der Prae-

dikation"), IV 2, 4: a d'sav . . . cpiXavd'QCOTfötate, og AYyvTtrov

exsig, di* ov xal yfi xccl d'dXaööa TtäöLv dvd-QCJTtoig 7Csq)r]vav

xtX. Usque ad luliani tempora r} . , . (piXavd'QcoTtCa rov d'eov

praedicatur (p. 300B). DeYeneris 9)tAai/'0'()CL):r^a cf. CataLcodd.

astrol. Gr. VIII 2 p. 156. Fortasse silentio non praetereundum

est vocem (piXdvd-QCJTtog in bymnis orphicis non usurpatam esse.

Haec bactenus. Exempla vocis cpiXdvd-QCOTtog ea tantum

afferre in animo babui, quae ad deos spectant, totam autem

vocis bistoriam adumbrare, ne dicam amplecti, nolui. Quae

raateria sudore sane digna propriam desiderat dissertationem,

cuius exemplar commentatio Ricardi Reitzenstein „Werden und

Wesen der Humanität im Altertum" (Argentor. 1907) esse potest.^

Vox quae deis band ita saepe imponitur, frequentissimum

regum et imperatorum epitbeton fit inde ab aetate bellenistica.

„Kaum eine andere Tugend wird so oft am bellenistiscben

Herrseber gerübmt, wie die cpiXavd^QconCa^' (Wendland, Hell.-

röm. Kultur 2 407 adn. 4, cf. p. 221). Nee non cbristiani in

sermone cum sacro tum profano creberrime adbibuerunt illam

vocem ^, ita ut ad extremum quo tritior eo vilior fieret.

* Nonnulla ad historiam vocis cpiXdvd'QcoTCog pertinentia congessit

C. Bück De Chionis epistulis^ Diss. Giss. 1912 p.8. Egregias animadver-

siones exhibet Hirzel Plutarch p. 23 sq.

^ RecteDeissmanni^cÄ^wm Osten^275 adn.ll qptXav'9'(>co7rosnnacum aliis

verbiß nominat, quibus cognoscimus „den Parallelismus zwischen der christ-

lichen Kultsprache und den Formeln des Kaiserrechtes und Kaiserkultes".



Die Seher von Olympia

Von Lud-wrig "Weniger in Weimar

Mit 2 Abbildungen im Text

I

Unter den Inschriften, welche bei den Ausgrabungen des

Deutseben Reicbes in Olympia während der Jahre 1875— 1881

zum Vorscheine gekommen sind, nehmen die Verzeichnisse der

elischen Opferbeamten eine besondere Stelle ein, und unter

diesen verdienen die olympischen Seher eine größere Auf-

merksamkeit, als man ihnen bisher gewidmet hat.

In 37 der 84 mehr oder weniger vollständig erhaltenen

Verzeichnisse^ sind die Namen dieser Leute niedergeschrieben

oder lassen sich ermitteln, und dadurch ist es möglich ge-

worden, mit Ausnahme zweier Lücken (von 5—61 n. Chr. und

von 93 — 113 n. Chr.) die Reihe der olympischen Seher von

der Mitte des ersten Jahrhunderts v. Chr. bis 265 n. Chr. im

ganzen vollständig herzustellen. Einzelnes bleibt zweifelhaft.

Reihe der Seher in den Verzeichnissen der Opferbeamten

Vorbemerkung. Der Ausdruck „Ekecheron" und ebenso die

bloße Angabe der Olympiade bezeichnet die drei Monate der Ekecheirie,

„Metekecheron" die Zeit zwischen zwei Ekecheren, und zwar „Nach-

metekecheron" — NM — die Zeit nach einem solchen, „Vor-

metekecheron" — VM — die Zeit vor dem nächsten. Wo der

Einschnitt zwischen Nach- und Vormetekecheron lag, wissen wir

nicht. (Näheres in meiner Abhandlung: Das Hochfest des Zeus

in Olympia, III Der Gottesfriede, Beiträge z. A. Gesch. V 206 ff.).

„Ekecheren" allein findet sich nur in XXXI (n. 116); sonst steht etcI

r7}g (Ziffer) 'OXvfiTtLciöog-^ wir schreiben dafür E in Klammern: (E).

* Olympia, Die Ergebnisse. Textband V die Inschriften, bearbeitet

von W. Dittenberger und K. Purgold, n. 58— 141. Zur Anschauung ist

in der Abbildung 1 auf Seite 54 das besterhaltene Stück wiedergegeben.
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Abb. 1. Nach Olympia, Textband V (Asher & Co., Berlin)
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I (Olympia, Ergebnisse V n. 59)

(E) Ol. 186 » 36 V. Chr.

MLx[}cCag TC^cavog KXvtLadrjg]

'AQCöT[aQxos KvQOv 'IanCdi]g]

n (n. 62)

Aus der Zeit zwischen Ol. 186

= 36 v.Chr. und 01.189 = 24

V. Chr.

MixxCag TC^KOvog KXvxiddrig

^AQLdtaQXog KvQOv 'laiiCdrjg X

III (n. 64)

VM. Ol. 189= 24 T. Chr.

KdXXixog ^AvtCa KXvnddrjg U
JTavöccvCag /lioyivovg *Ia^C-

drig N
IV (n. 65)

NM. 01.190= 20 v.Chr.

KdXXitog Av%C[a KXvxiddrig']

UavöavCag Aioy[svovg ^la^C-

V (n. 69)

V oder NM. Ol. 196 = 5 n. Chr.

KdXXitog \^AvtCa KXvtiddrig^

IlavöavCag [/tioyevovg 'Icc[iC-

VI (n. 75)

(E) Ol. ...1

[0LXiota)v ^OXv^7c]Lod6Qov ['Ja-

nCdrjg]

[ KXvtiddrig]

VII (n. 76)

Zeitangabe nicht erhalten.

0iXixm[y 'OXviiTtiod^QOv 'Ja-

(iCdrig]

MiTcxCag ['AXs^Ccjvog^ KXvxi-

ddrigl

VIII (n. 77)

Zeitangabe nicht erhalten.

0[iXiKG)\v ^OXvyin\iodd)QOv 7a-

liCdrig']

MiotxCag \AXsiC(o]vo[g KXvxi-

ddrig']

IX (n. 80)

Zeitangabe nicht erhalten.

^\i\XixG)v^OXvii^iod(DQOv 6 xal

[ßlsdxBiiiog 'la^Cdr^g

"la^iog 0iXiXG)vog ^la^Cdrjg

X (n. 81)

VM. 01.211 = 61 n.Chr.

l^lafiog ^iXLx&vjog Ta/[i^d[iyg]

KXv'itLddrjlg'}

^ In der Zeile vor Angabe der Seher steht: . . . ©jsort/xovX Vgl. IX.

(n. 80) : ^LXi^av 'OXv^TCiodmQov 6 y.al @&6xsi\Log 'locyLidri?. Danach hier

vielleicht zu ergänzen \ßiXiY,oyv ©Jsortftov X [jcara dh Tcai^coöLv 'OXv^tcJI'O-

^d)QOv ['luiiiSrig]. Doch bekundet der Doppelname nicht notwendig Adop-

tion. Die Raumverhältnißse verweisen &]soTi^ov X eher zu den Spondo-

phoren. Vgl. die Bemerkung bei Dittenberger-Purgold.

» 'AXs^ioiv MiTila Kleiduch in n. 69. Vgl. VIII (n. 77).



56 Ludwig Weniger

XI (n. 84)

VM. 01.213 = 69 n.Chr.

^7tt[iog QLXLX&v]og 'la^iCdlrjg]

[ KXv]tLdS7^[s']

og^'

XII (n. 85)

um Ol. 214 = 77 n. Chr. oder

01.215 = 81 n. Chr.2

["Jafioff ^iXvK&vog IccJiiCdrjg

[ ]ftov KXvxi-

ddrig

XIII (n. 86)

um Ol. 216—218 = 85—93

n. Chr.»

"la^iOQ ^lXltc&voq ^lafiCdaQ T
rAv]g)i7iQcctrjQ 'AvcpLTCQoitsoQ

KXvnddaQ [M]*

Xiy (n. 90)

(E). 01.223 = 113 n. Chr.

[n^vd-Ccov IIvd-lcDvog {^la^Cdrjg^

f'OjAv/iJtog l^OXviiTCov KXvti-

ddrig']

XV (n. 91)

NM. Ol. 223 = 113 n. Chr.

"OXv^iTCog ''OXv^jcov KXvtidSrjg

Ilvd^Cav Uvd'Ccavog 'lanCdrjg

XVI (n. 92)

NM. Ol. . . .

"OXv^i-xog 'OXv^^ov KXvt[iddrig]

^lövsiicog ^OXv^LTtov KXvx[i-

ddrig']

XYII (n. 93)

Zeitangahe nicht erhalten.

g nvd'C(xi[yog^IaiiC8rig'\

Danach abgebrochen.

XVIII (n. 95)

VM. Ol. 231 = 141 n. Chr.

^i6v[eLxog *OXv^7c]ov KXvti-

ddrig O
nv^iGi[v nv%'C\(o{v\og 'Ia]jL]t'

örig

XIX (n. 99)

[VM.] um Ol. 236= 165 n.Chr.^

Uv^Ccoly Uv^Ccxivog *Ia^iCdrjg^

TLß{sQiog) KXa[vöiog

]

XX (n. 102)

NM. 01.240 = 181 n.Chr.

[Ti(ßsQiog) KXajvdLog 'VXvv-

Ttog 'Ia[iidr}g

[KX£6iia]xog üoXvßCov KXvti-

ddr^g

^ Ein dritter Mantis, wie XXIV (n. 106), hier ohne Angabe, ob lamide

oder Klytiade. Das Zeichen ^ bedentet gleichen Vaternamen. Vgl. D-P
zu n. 62.

^ Über die Zeitbestimmung vgl. D-P.

' Über die Zeitbestimmung vgl. D-P.

* Ebenso hieß der Exeget, dabei das Zeichen M.
^ Über die Zeitbestimmung vgl. D-P. — Tib. Klaudios scheint lamide

zu sein; s. XX (n. 102).
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XXI (n. 100)

. M (Olympiade nicht er-

halten).

Ttß(sQLog) KXav[diog'ÜXvii7tog

'la^Cdrjg]

''OXvii7t[og ]

Kls6[^axog KXvn-

ädrig]

Danach abgebrochen.

XXII (n. 103)

NM. Ol. [241 = 185n. Chr.]i

KX€6[iaxo[g'} IloXvßiov KXvti-

ddrjg A
KX{av8iog) "OXv^ilptog] 'la^Cdrjg

AXs^avÖQog [läXs^dvjdQOv 'la-

iiC{drjg)

KXs6iitt%og KX\BoiLd%ov\ KXv-

tittdrjg

XXIII (n. 104)

VM. 01.242 = 189 n.Chr.

Ä^A£(5/ia%o[g KX£o^ci%ov KXv'

tittdrig^

"OXvfLTtog T£i6[aii£vov^IanCd^rjg

XXIY (n. 106)

YM. 01.245 = 197 n. Chr.^

KXavdiog'ÜXvlfjLJTtog ^lanCdrjgN
l^ÜXv^]:tog /lLovBC\}iov] KXv-

ttddrjg

[KXs6^~\axog KX£o[^dxo]v KXv-

tidörjg

^ Über die Zeitbestiiiimnng vgl.

friede, Beitr. z. A G. V 207.

^ Der lamide Alexandros ist

gelassen.

XXY (n. 107)

um Mitte der 240 er Olym-

piaden

[Tiß(sQLog)] KX{avdLogyOXvii-

%og ['/a/i^d?2s]

[}iXe^oi\vdQog ^ 'IccnCdrjg

\^ÜXv^7tog ^Lov£C\xov KXvxi-

ddrjg

[KXsönaxog ^ K}Xvtiddrjg

XXVI (n. 112)

um Ol. 247 = 209 n. Chr.

[Ai)(Q7JXLog) ^Xs^ccvÖQog ^
'lafLJCdrjg

TLß{sQioq) KX(avÖLogyOXvii7Cog

*Ia^Ydr]g

KX£[6[iaxog KXsoaäxov KXv-

tiädrjg]

^VXv(i7Co\^g /dioveC^ov KXvri-

ddi]g]

XXYII (n. 110)

NM. Ol. 247 = 209 n Chr.

KX{avdiog) "OXvy^nog ^lüßLÖr^g

Av(^Q7^XLog) ^AXe^avÖQog ^
\^T]a^(drjg

Av{Q'i]XLog) "OXv^Ttog /dLo[y\eC-

xov KXvtiddrjg

A'd{Q7]Xiog) KXsö^axog ^ KXv-

tiddrjg

D-P. — Vgl. Hochfest III, Der Goües-

auf dem Steine versehentlich aus-
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XXVm (n. 117) XXXI (n. 116)«

NM. Ol. [250 = 221 n. Chr.]^ E. OL 253 = 233 n. Chr.

lKX{avdLOs) noXv]KQcct7ig 'la- KXav(dLog) IloXvxQcctrjg la-

[K]X{ai^dLog) [T]6i<3[a]ii£vbg KX{avdLog) TsLöaiisvbg *Ia-

'Ia[^]Cdrjg K^^^VS)

M(äQxog) 'Avxipviog] Z^['9']os Biß{pvXXiog) ^av6r\Bi\viavog

KXvuädrjg 'Ia[i{Cdrjg)

BißiovXXtog) ^av6tsiviavog ^Avt{pviog) Zfi^og \KXvt{i-

XXIX (n. 114)

NM. Ol. 251= 225 n. Chr. ^^XII (n. 113)

Z[Aai5d(fcog) noXvKQdtrjg 'la- Zeitangabe nicht erhalten.^

^(^^'^^)'i
^

[KXa^Siog noXvKgdtrig] 'la/i^-

[KXai^di6]g Tsiöa^svbg [7a/t(i- *

^^^)] [KXa^diog Tsiöaiisvbg 'Ia]^C-

\^Avt(a}vt,og) Zjfjd'og EXv^ti-
^

ddiigyi

ri>^ Ml ^ ^1 ^ [BLßovXXiog QavötBiviavog
[BipovXXiog 0av6tj£LVLavog *- ^

[*Avt(ovLog Zfid'og KXvtjLUOrjg
XXX (n. 115)

. M. Ol. 252 == 229 n. Chr.

KXav{$iog) noXvxQaltrjg 'la- XXXIII (n. 118)

ii{Ldrig)] (E)? Ol. 255 = 241 n. Chr.

[KXavißLog) Teiö]aii£vbg 'Ja- [KX]avd[iog ]

K^^vs)

Biß(o'6XXiog) [^avöTSiVLuvbg

'Ia]^C{drjg) 0av[0t6iVLavbg]

Avt{(6vLog) Zfj&og KXv(tLdörjg) og [

^ Zeit bei D-P nach Ol, 254. Aber die Namen in derselben Stel-

lung XXIX (n. 114) von Ol. 251.

^ 'EtisxVQ^ ^<» ^^'^^ ^^i* <>«'y' *OXviim,dda. Vgl. Hochfest UI, Beitr.

z. A. G. V 209. Oben S. 53.

' Drei lamiden, ein Klytiade, in gleicher Folge wie XXX (n. 115),

XXXI (n. 116).
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XXXIV (n. 120)

(E) um Mitte der 250 er Olym-

piaden.^

[ *OX^V^7tOV

K[ o]v

BLßovlXXiog OavötSLVLavbg

^AXs^ajvÖQov

2^6]66i[og2Jtsg)avog 6]v

XXXV (n. 121)

VM. Ol. 257 -= 245 n. Chr.

2]666{tog) 2JTsg)avog KXvtiädtjg

Biß{ovXXiogy ^av6t£iviavog

KXvtiddrjg

KX^a'öÖLog) noXvxQcctrjg ^Icc^C-

KX{av8iog) Tsi^ayLSvog ^IccfiC'

$7jg

XXXVI (n. 122)

(E) 01.261 = 265 n.Chr.

BLß(ovXXiog) 0av6tsi(vL)avbg

KXvttddrjg

KX(avdLog) Tsidaiievbg ^la^Cdrjg

XXXVII (n. 119)

Zeitangabe nicht erhalten.

Vgl. D-P.

[AifQTfjXiog IIvld'tcDV ^IccuLÖrjg]

[ o]g [E]{>(p

Dann abgebrochen.

Außerdem noch drei Frag-

mente von Verzeichnissen

(n. 135. 136. 140), wo die Be-

zeichnung 'la^Cdrjg oder KXv-

tiädrjgy aber keine Namen er-

halten sind.

II

In der Mehrzahl der Verzeichnisse stehen die Seher an

dritter Stelle, nach den Theokolen und Spondophoren.^ Bei

den Namen ist angegeben, ob der Träger lamide war oder

Klytiade. Die Schreibart KXvxCdrig kommt in den Verzeich-

nissen nicht vor. KXvTLddrjv schreibt auch Herodot (9, 33).

Dagegen steht KXvndäv in dem Epigramme des Olympioniken

Eperastos.^

* Angabe des Sehergeschlechts scheint zu fehlen.

* In I n. 59 von Ol. 186 = 36 v. Chr. folgt nach den Spondophoren

ein Epimelet und ein Grammateus, in VIII n. 77 (undatierbar) und in

n. 79 von Ol. 209 = 57 v. Chr. der Epimelet.

^ Paus. 6, 17, 6 (unten S. 77 Anm. 1), vielleicht dem Metrum zu-

liebe. Indes schreibt auch Cicero {div. 1, 91) Clytidarum. Mit den Kly-

tiden von Chios hat das olympische Sehergeschlecht nichts zu tun. Vgl.

R. Schoell De communibue et coUegiis guibusdam Graecorum in der Sa-



60 Ludwig Weniger

In sämtliclien älteren Verzeiclinissen (I—XX= n. 59— 102

von Mitte des ersten Jahrhunderts v. Chr. his gegen Ende des

zweiten n. Chr., sodann auch in XXIII n. 104 von Ol. 242

= 189 n. Chr. und in XXXVI n. 122 von Ol. 261 = 265 n. Chr.)

ist die Zahl der Seher zwei. Von XXI n. 100 (um Ol. 241

= 185 n. Chr.) an finden sich mit Ausnahme der oben ge-

nannten je vier Seher. Mitunter begegnet in längeren Zeit-

räumen ein und derselbe Name. Man erkennt, daß die An-

stellung dieser Würdenträger eine dauernde war, die erst mit

ihrem Tode zu Ende ging. Der lamide Tib. Klaudios Olym-

pos stand mehr als 44 Jahre im Dienste (XIX—XXYII), eben-

so der lamide Klaudios Tisamenos (XXYIII— XXXVI), der

lamide Klaudios Polykrates über 24 (XXVIII—XXXV). Der

Klytiade Kleomachos, Sohn des Kleomachos, begegnet über

24 Jahre (XXII— XXVII), BibuUios Phausteinianos (XXVIII

— XXXVI) wenigstens 44 Jahre. Unterbrechungen kamen

vor, wenn besondere Umstände Hindernis bereiteten. Die Zeit-

abschnitte der vier Jahre jeder Olympiade machten keinen

Unterschied, gleichviel ob Ekecheiren oder Metekecheiren mit

wechselnden Theokolen ihre Anforderungen stellten.

Der Vatemame der Seher ist bis zur Aufnahme römischer

Vornamen überall angegeben, vereinzelt auch neben den Römer-

namen (XXVI. XXVII. XXXIV). Es läßt sich ersehen, daß

das Amt vom Vater auf den Sohn überging.^

In der Regel sind in jedem Verzeichnisse sowohl lamiden als

Klytiaden angeführt. Ganz vereinzelt finden sich einmal nur zwei

lamiden (IX) oder zwei Klytiaden (XVI). Offenbar sollten beide

Geschlechter vertreten sein. Aber das Leben spottet der mensch-

lichen Satzungen; Krankheit oder Tod schufen Lücken. Dann

iura phüologica für Sauppe p. 170: fuit igitur civitatis Chiorum in tribu

et phratrias divisae pars Clytidarum phratria, nomine patronymico ex

more frequenti notata.

* Vgl. ^iXLxm Vater und "la^ios Sohn in VIII. IX. X—XIII. "OXvfinog V.

und JLovEimg S. XVI. XVIII. KXeo^jlccxos V. und gleichnamiger S. XX.

XXIIff.
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gescliah, was möglicli war, um wenigstens zeitweilig Ersatz zu

schaffen. Waren brauchbare Glieder des einen Geschlechtes

nicht vorhanden, so stellte das andere einen Ersatzmann. Dar-

aus erklärt es sich, wenn bei Angabe von vier Sehern die Ver-

teilung unter beide Geschlechter nicht immer eine gleichmäßige

war. So drei lamiden und ein Klytiade mindestens zwölf

Jahre, von 01.250= 221 bis 01.253 = 233 n. Chr. (XXVIII.

XXXII). — Die Reihenfolge der Namen wechselt mitunter

(XIV und XV; XXV, XXVII und XXVI; XXVIII, XXIX und

XXX-XXXII; XXXIV und XXXV). Der Grund ist nicht zu

erkennen. — In n. XVI sind die beiden Klytiaden Olympos

und Dioneikos Brüder, Söhne des Olympos. Olympos II wird

der ältere sein, da er bereits in XIV und XV im Dienste steht.

Aus der Anstellung von zwei Klytiaden in XVI geht hervor,

daß der lamide Pythion von XIV. XV damals nicht mehr

tätig war. Vermutlich hatte sein Erbe im Amte noch nicht

diejenige Altersstufe erreicht, welche zum Eintritte berechtigte.

Daraus folgt, daß der in XVIII genannte Pythion ein anderer

gewesen ist, und zwar der Sohn des XIV und XV genannten

Pythioniden.

In dem Verzeichnisse n. 110 (XXVII) NM. 01.247 = 209

n. Chr. tragen alle außer den Sklaven und den drei Epispond-

orchesten, welche Söhne der Spondorchesten sind, römische

Geschlechtsnamen. Bei den anderen Beamten kam das bereits

früher vor; ein olympischer Seher aber führt zum ersten Male

[VM.] um Ol. 236= 165 n. Chr. in XIX (n. 99) einen römischen

Namen: Tiberios Klaudios Olympos, nach dem Kaiser Clau-

dius. Ihm folgt um Ol. 247 = 209 n. Chr. in XXVI (n. 112) Au-

relios Alexandros. Von da ab wird die Sitte allgemein. Später

treten noch andere Klaudier unter den Sehern auf, Aurelier

noch zwei (in XXVII) zur gleichen Zeit. Die Aurelier be-

kunden die ausgedehnte Verleihung des römischen Bürgerrechts

unter Caracalla.^ M. Antonios Zethos (XXVIII n. 117) erscheint

» Vgl. D-P zu n. 110.
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NM. Ol. 250 = 221 n. Chr., BibuUios Phausteinianos ebenda-

selbst, Sossios Stepbanos VM. Ol. 257 = 245 n. Chr. in XXXY
(n. 121).

Auf Grund der Yerzeicbnisse ergibt sich für die drei Jahr-

hunderte von 36 V. Chr. bis 265 n. Chr. die folgende Reihe der

im olympischen Dienste beschäftigten lamiden: !AQLötttQxos

K'ÖQOv X. — IlavöavCag ^loysvovg N. — ^lXlk&v ^OXv^Ttco-

dcDQOv, 6 Tcal @s6tSL^og. — "Icc^og 0vXLX&vog T. — Ilvd-lav

üvd'Ccovog. — TißsQiog KXavdiog ^'OXv^jcog. — Ai)Q7]Xiog ""AXi^-

avÖQog AXs^ccvSqov. — "OXv^iTCog Tsiöaiisvov. — KXavdiog

noXvKQatrjg. — KXai^diog Tsiöafisvög. — BißovXXiog Oavötsi-

viavhg ^AXs^dvÖQOv. — AvQi]Xiog Uvd'Ccov.

Bei den Klytiaden folgen sich im gleichen Zeiträume:

MiTixCccg TCiicDvog. — KdXXitog AvtCa U. — MiTcxCag ^AXs^Ccovog

— IIOV. AvCpLXQdtfjQ AvcpLKQdtsoQ [M]. — "OXv^iTCog

''OXvyiTtov. — Ai6vsmog 'OXv^tcov 0. — KXsöiiaxog IloXvßCov A.

— Ai)Q7JXLog KXsö^axog KXsofidxov. — AvQriXiog "OXv^iTCog

AlovsCkov. — MäQTiog Avt6vLog Zfjd^og. — 2J6ö6iog ^Jtscpavog

— BißovXXLog 0av6t6iviav6g.

Einzelne Glieder beider Sehergeschlechter scheinen auch in

den anderen Amtern des olympischen Heiligtums Verwendung

gefunden zu haben. In n. 61 ist Pausanias, Sohn des Dio-

genes, einer der Kleiduchen, ebenso n. 64. 65. Gegen die An-

nahme, daß es derselbe ist, wie der Seher dieses Namens in

in

—

V, besteht kein Bedenken; denn eines dieser Amter schloß

seinem Wesen nach das andere nicht aus, zumal wo Vertreter

da waren. Gleichfalls in n. 61 ist Diogenes, S. des Antiochos,

als Grammateus genannt. Vielleicht war er der Vater jenes

Pausanias. Ferner ist in n. 6 1 Kleomachos der Name eines

der Epispondorchesten. In n. 62 heißt der Archimageiros Alex-

andros. In n. 69 ist Alexion, S. des Mikias, einer der Kleiduchen.

In n. 79 ist Amphikrates, S. des Amphikrates, Theokol. In

n. 83 trägt der Perieget diesen Namen; es ist derselbe, der in

n. 84. 85. 86 als *Exeget' bezeichnet ist. In n. 86 aber hat
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der Klytiade den gleichen Namen. In n. 92 ist ein Alexandros

der Vater des Kathemerothytes Anthos; so heißt in n. 93 der

Vater eines der Spondophoren. In n. 116 ist ein Pythion Vater

des Spondophoren Eisidoros.

Wie bei einigen Namen der anderen Opferbeamten, so findet

sich auch bei manchen der Seher nach der Angabe des Ge-

schlechtes noch ein einzelner Buchstabe zugefügt. Er läßt sich

kaum anders deuten, denn als Abkürzung eines Wortes, welches

die Phyle oder eine andere Abteilung der Bevölkerung von

Elis angibt. Daß aus jeder der acht Phylen der Eleier zwei

Frauen zum Kollegium der Sechzehn gewählt wurden, berichtet

Pausanias (5, 16, 3). So verwendet, zeigen sich bei den Sehern

die Buchstaben Xy N, T für lamiden, 77, M, ^, A für Klyti-

aden^; ob die Verschiedenheit beider Greschlechter eine zufällige

ist, steht dahin. Man darf wohl annehmen, daß ihre An-

gehörigen, je nachdem es die Lebensverhältnisse fügten, über

das ganze elisch - pisatische Land verteilt, Wohnsitze hatten.

Nach der Einberufung zum Altardienste siedelten sie für Lebens-

zeit nach Olympia über.

Es läßt sich begreifen, daß die olympischen Seher auf ihre

angesehene Kunst und wohlgesicherte Lebensstellung im Dienste

des höchsten der Götter einen großen Wert gelegt haben. Da

aber beide Geschlechter sich verzweigten und kinderreiche Ehen

zu weiterer Verästelung der Stammbäume führten, so war sorg-

fältige Führung der Geschlechtsregister geboten. Anderseits

leuchtet ein, daß das Seheramt die Beschränkung auf die ge-

ringste Zahl nützlich scheinen ließ. Ein lamide und ein Kly-

tiade: das war das natürlich Gegebene, und daraufweist auch

die Überlieferung. Auch nach den erhaltenen Verzeichnissen

hat die Zweizahl die Regel gebildet. Die Steigerung auf vier

ist erst in später Zeit aufgekommen und hat keine 100 Jahre

^ Andere Buchstaben in den Verzeichnissen sind B, f, A, X, ^
^°, AY, F, K, ME, H, YJ — vom Alphabete fehlen E, Z, K, 0, I, Ay

O, P, 2, W, Sl. Vgl. D-P Sp. 146 zu n. 63 und Sp. 837.
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gedauert, von 185—245 n. Chr., vielleicht auch etwas darüber.

Aber Ol. 261 =265 n. Chr. sind wieder bloß zwei genannt. Der

Überschuß an tüchtigen Männern fand in der älteren Zeit, da

die olympische Prophetie sich eines hohen Ansehens erfreute,

in anderen hellenischen Läadern Verwertung. Auch außer-

halb der Hein^t gaben sie ihr elisches Bürgerrecht nicht auf.

Denn darauf beruhte ihre Zugehörigkeit zum olympischen

Heiligtum und die Berechtigung zum Diensteintritte, falls

einmal Gelegenheit sich bot.^

Bei der Bedeutung ihrer Stellung im Gottesdienste mußte

man verhüten, daß eines der Sehergeschlechter je ausstarb. Dies

war nur möglich, wenn im Notfalle durch Adoption aus dem

anderen für die Erhaltung eines jeden und zugleich der er-

erbten Prophetengabe gesorgt wurde. Religiöse Bedenken ließen

sich durch Befragen der Gottheit, sei es des Zeus in Olympia

selbst oder des Apollon in Delphi, erledigen. Daß Adoption

in den hohen Beamtenkreisen der Eleier vorkam, lehrt das Bei-

spiel des Spondophoren Kallippos.^ In VI (n. 75) ist, wie ge-

zeigt wurde, eine Ergänzung nicht ausgeschlossen, welche die

Adoption des lamiden Philikon durch Olympiodoros bekunden

würde. Und wenn der in n. 113—117 (XXXIl. XXVIII-XXXI)

als lamide bezeichnete BibuUios Phausteinianos in 121. 122

* So heißt bei Pindar Agesias nach mehr als hundertjährigem

Aufenthalte seiner Familie in Syrakus 0. 6, 5 ßco^ä iiccvtEia raniccs ^t,os

iv nUa., und der Scholiast sagt von ihm riv yccg xat 'OXviiTtLovixrjg ticcI

rov iv 'OXv^iTtia ßco^iov isQSvg ^ Siomritrig y,al EOQtaörijg , nal oi avTOv

TtQoyovoi 6vv(pKL6ccv TTjv SvQuy,o6i(ov TtoXiv. Einschränkend heißt es dann:

ravta Sh rov 'AyriGia slal TcXsovsxTruiccra, oux avvbg äh 6vvcpy,i6s rag

SvQWKOvßccg, aXX' ol TtatEQsg avrov, av to ^gyov iitl rä TtaiSl avtav ri%"r\-

6iv oUsicag.

^ n. 59 cav KaXXiTtTtov
,

[y.axa. d]^ [%'\ccid\oi\6iv TriXE[Ld%[ov, 6

Kccl] TriXmalxog]. Dazu n. 408 , . . . . XaQ(o[viSa o]v, xarcc äh

'Kcclda)[6LV ]viäcc TriXsiidxov, vielleicht die Schwester jenes Kallip-

pos. Ygl. D-P Sp. 508. — Auch n. 75 bei einem der Theokolen: . . . .

xara äk 7t]ccLdco6LVj doch sind die Namen nicht erhalten, und ähnlich

n. 299 Jcc^isav rb\v xara] jiaiäco-

6LV 7Ca[tSQu].

i
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(XXXV. XXXYI) als Klytiade erscheint, so ist, um die Gleich-

heit der Zahl herzustellen, dieser Mann, sei es durch Adoption

oder auf anderem Wege, in das Klytiadengeschlecht versetzt.

So erklärt es sich auch, wie Herodot von Tisamenos, dein

Sohne des Antiochos, sagen konnte, er sei ein Klytiade aus

dem Geschlechte der lamiden gewesen.^ Daß man zu diesem

Mittel griff, um das Verlöschen eines der Geschlechter zu ver-

hüten, ist begreiflich. Nur so war das Bestehen beider durch

fast ein Jahrtausend möglich. Die lamiden haben bereits lange

vor OL 50 ihres Amtes gewaltet. Schon Kresphontes soll einen

der Ihren, den Eleier Eumantis, nach Messene gebracht haben.

Das letzte datierte Verzeichnis ist XXXVI (n. 122) von 01.261

= 265 n.Chr. Bald darauf machten die germanischen Raub-

züge das Leben unsicher, und die Verzeichnisse der Opfer-

beamten hörten auf.

Unter den Namen der Seher von Olympia heben sich einige

als bemerkenswert heraus. Der eben erwähnte Eumantis trägt

den seinen, dem Beruf entsprechend. Ahnlich sein Nachkomme

Theoklos und dessen Sohn Mantiklos, auch der Klytiade

Theogonos, so wie die lamiden Theoteimos und Sichares,

d. i. Theochares mundartlich. Kallitos ist bezeichnend für

einen, der wohl zu beten versteht. Olympos und Pythion ent-

sprechen den beiden Hochstätten der Weissagung. Wenn in der

Anthologie zweimal (XI, 161. 163) von der schlauen Antwort

eines Sehers Olympos die Rede ist und die Szene auch in Olympia

spielt, so braucht der Genannte doch nicht einer der in den

Verzeichnissen Aufgeführten zu sein. Der Name kam mehrfach

vor und galt als typisch für einen olympischen Opferschauer,

lamos (X n. 80) heißt nach dem mythischen Ahnhern seines

Geschlechtes. Auch der Name Teisamenos verdient Be-

achtung. So hieß der Sohn des Orestes und der Hermione, der

^ 9, 33 Tov iovta *HXsiov y.a.1 ysvEog tov 'la^idiav KXvtid87\v. Das

Wort KXvriddfjv ist keineswegs, wie manche wollen, ein unechter Zu-

satz. S. unten S. 72.

Archiv f. Eeligionewiesenscliaft XVIII 5
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im Kampfe ' gegen die Herakliden fiel. Auch der Enkel des

thebanisclien Polyneikes trug den gleichen Namen, ein Sohn

des Thersandros und der Demonassa, der Tochter des Amphi-

araos. Dieses Teisamenos' Sohn Autesion wanderte nach einem

Orakelspruche zu den Doriern aus. Hervorragende Vertreter

des lamidengeschlechtes heißen Tisamenos bereits in der Ge-

schichte des fünften und vierten Jahrhunderts.

III

Das Orakel des Zeus stand von der Zeit an, da die Eleier

die unbestrittene Gewalt über das Heiligtum am Alpheios er-

kämpft hatten, das ist etwa von der Mitte des sechsten Jahr-

hunderts ab, in Blüte. Man ist gewöhnt, drei Geschlechter der

elisch-olympischen Prophetenzunft zu unterscheiden: lamiden,

Klytiaden und Telliaden. Aber diese Zusammenstellung findet

sich allein bei Philostratos in einer gelegentlichen Bemerkung^

und will wenig bedeuten. Cicero in der Schrift über die Weis-

sagung führt als Opferschauer von Elis nur die Familien der

lamiden und ^Klytiden' an.^ Die Geschichte der Seher bestä-

tigt, daß außer lamiden und Klytiaden keine anderen am Hoch-

altare des Zeus angestellt waren, und dazu stimmen die Ver-

zeichnisse. Ebenso weist die Begründung der Einrichtung,

welche offenbar den Anteil der beiden Landesteile, Pisatis und

Elis, ausdrücken und befestigen sollte, auf die Zweizahl.

Im folgenden wird versucht, das Wesentliche dessen, was aus

der Geschichte der Seher von Olympia und von ihrem Ein-

greifen in die Welthändel der Zeit überliefert ist, vorzuführen.

Wir behandeln zunächst das Geschlecht der lamiden, sodann

* Vit. Apoll V 25 p. 208 ol dh *Ia[ii8ai, slits, yial ol TslXiddai xal ol

KXvTiddccL Kul rb tcölv xav Msla^iTtoStSäv ^ccvTStov iX-^griGccv, m XaötSj

toeavtcc ^ihv Ttsgl ytvgbg ttnovxEs, roöccvrag Sh &7t* ccbrov 6vXXs^ditsvot

cpijliag.

2 de div. 91 itemque Elis in Peloponneso familias duas certas habet,

lamidarum unam, alteram Clutidarum, haruspicinae nöbilitate praestantes.

S. oben S. 69, 3.
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die Klytiaden, und schließen daran das Wenige, was von den

Telliaden bekannt ist.

Die Stammsage der lamiden überliefert Pindar in der

sechsten Olympischen Ode, die selbst einem lamiden, dem Age-

sias von Syrakus, gewidmet ist. Pitane, die Tochter des Fluß-

gottes Eurotas, gebar von Poseidon die Euadne „mit veilchen-

farbenen (d. i. blonden) Flechten" (löJcXoTcog) und sandte das

Kind zu dem Arkaderkönig Aipytos nach Phaisana am Al-

pheios. Zur Jungfrau erwachsen, wurde Euadne von ApoUon

Mutter eines göttlich weisen Sohnes — tlTcts dsöcpQova xovqov.

Zwei Drachen nährten den Säugling mit Honig. In Pytho er-

fährt Aipytos, daß Phoibos des Kindes Vater ist. Der Knabe

soll ein auserlesener Seher werden für die Bewohner der Erde

und sein Geschlecht nie verlöschen — :tSQl -O-i/aröv d' sösöd-ao

fiävxLv iTtLx^ovCoig e^oxov, ovds Äor' iTcXsCipSLv ysvedv. Von

der Veilchenflur, auf der man ihn fand, bekam er den Namen

lamos. Als er die Blüte der Jugend erreicht hatte, stieg lamos

des Nachts in den Alpheios und rief Poseidon, seinen Groß-

vater, und soinen Vater ApoUon an, daß sie ihm einen ehren-

vollen Beruf für das Leben geben sollten. Da führte ihn Apol-

lon zur steilen Höhe des Kronosberges und verlieh ihm den

doppelten Schatz der Weissagung: zum ersten, die Stimme zu

vernehmen, welche nichts vom Truge weiß. Sodann aber, wenn

Herakles seinem Vater das Fest und die Spiele eingerichtet

haben werde, solle lamos auf der Höhe des Zeusaltars die

Stätte der Weissagung schaffen. Von da ab lag ein Segen auf

dem Hause der lamiden, und es wurde vielberühmt unter den

Hellenen. So die Stammsage, wie der Dichter sie erzählt.

Pitane ist die Heroine der lakonischen Ortschaft gleichen Namens

am Alpheios. Alpheios und Eurotas waren brüderlich verbun-

den. Ihre Quellen strömten aus gemeinsamem Urgründe. Eleier

und Lakedaemonier tranken das gleiche Wasser, und Kränze,

die man hineinwarf, schwammen weiter im Alpheios oder

Eurotas, je nach der Widmung. Pitane, Phaesana, der Alpheios,

5*
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der Kronosberg: alles knüpft an Lakonien, Arkadien, Pisatis an.^

Auch Pisos, der Eponyme von Pisa, ein Sokn des Aphareus,

führte seinen Stammbaum auf Eurotas zurück. Neben der Ört-

lichkeit ist der Hinweis auf Herakles von Bedeutung. So wird

der geschichtliche Wirkungskreis der lamiden vorausbestimmt,

der sie von den Kljtiaden unterscheidet. Hauptsitz und Heim-

stätte ist ihnen von Anbeginn Olympia. Dem Dichter galt ihre

Wirksamkeit im Seherberufe für älter als das Orakel des Zeus

auf dem Aschenaltare. Gabe und Kunst vererbte sich von den

Vätern auf die Söhne. Das Geschlecht nahm zu. Es kam eine

Zeit, da sich am heimischen Herde nicht für alle Beschäftigung

fand. Und so geschah es, daß viele ihr Glück in der Ferne

suchten. Der Verkehr mit den Pilgern von weit und breit bot

Anregung und Gelegenheit. Gastfreundliche Verbindungen halfen

weiter. Vertreter des Geschlechtes begegnen bei den Arkadern so-

wohl wie bei den Lakedaemoniern und anderen Doriern, zumeist

in der Stellung als Heerespriester. Diese Würde brachte es

mit sich, daß sie Feldherren, denen sie zur Seite standen, neben

der Opferhandlung gelegentlich auch staatsmännischen und

selbst strategischen Rat erteilten. Einige von ihnen taten sich

als Diplomaten hervor und haben die Politik ihrer kleinen

Staaten in äKnlicher Weise beeinflußt, wie im Zeitalter Lud-

wigs XIV. Würdenträger der Kirche die der großen. Überall

ist die Beziehung zu Herakliden erkennbar.

Bei der Gründung von Syrakus Ol. 11, 2 = 734 v. Chr.

fügte es sich, daß die lamiden zuerst die Weltbühne betraten.

Die Teilnahme eines der Ihren an diesem Unternehmen deutet

Pindar an.^ Der korinthische Archias, den der lamide begleitet

^ Phaesana, arkadiscli, nach Didymos Schol. Pind. 0. 6, 55, ist das

spätere Phrixa, das nachmals Phaestos hieß. S. meine Abh. Olympische

Forschungen III, Kilo VII 181, 3. Über Pisos s. meine Abh. Der Heilige

Ölbaum (Weimar 1895) 3, 1.

^ Pind. 0. 6, 6 öwofniötriQ räv kXelv&v SvQtt7C066&v. Dazu Schol.

Pind. oben S. 64 Anm. 1.
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hat, war aus dem GescUechte des Herakles.^ Der Name des

Sehers ist nicht überliefert. Der Dienst der Arethusa, der Ar-

temis Alpheioa und Ortygia sowie des olympischen Zeus läßt

den Einfluß der olympischen GottesVerehrung auf Syrakus zu

allen Zeiten wahrnehmen. Das Geschlecht hat Jahrhunderte

überdauert und war hochangesehen noch in Hierons Tagen, dem

der lamide Agesias, der Sohn des Sostratos, befreundet war,

und, wenn der Scholiast den aus der Thebais entlehnten Lob-

spruch des Pindar „ein guter Seher und gewaltiger Lanzen-

schwinger" recht deutet, in vielen Kriegen gute Dienste ge-

leistet hat. Agesias' Maultiergespann, von seinem Wagenlenker

Phintis geleitet, trug Ol. 78 = 468 v. Chr. den Sieg davon, und

Pindar ließ sich gewinnen, ihm das Enkomion zu dichten. Age-

sias war selber in Olympia anwesend. Von mütterlicher Seite

stammte er aus Stymphalos in Arkadien, in dessen Nähe des

Königs Aipytos Grab lag und wo damals das Geschlecht noch

angesessen war. Nachdem er dort die Verwandten besucht,

kehrte er wieder nach Syrakus zurück. Bei der staatlichen

Umwälzung von Ol. 78, 3= 466 v. Chr. scheint er den Tod ge-

funden zu haben.^

^ Thuk. 6, 3, 2; vgl. Paus. 5, 7, 3. Strabo 6 p.269f.

^ Pindar richtet an den Meister seines Chores Aineias die Auffor-

derung, daß er die Sänger zuerst das Loblied der Hera Parthenia, da-

nach aber seinen Preisgesang vortragen lasse und darin Syrakusens und

Ortygias gedenke, wo Hieron mit reinem Zepter walte. Man hat in

Aineias den Geschlechtsvetter des Agesias in Stymphalos gesehen, ob-

gleich ein bestimmtes Zeugnis fehlt. Aber das Lob der Parthenia ziemte

sich für einen Stymphalier (Paus. 8, 3, 1), und der sonst nicht gerade

häufige Name Aineias kommt in Stymphalos in jenem Jahrhunderte

wiederholt vor. Bei Xenophon Hellenika 7, 3 wird ein Stratege dieses

Namens aus Stymphalos genannt, vielleicht der bekannte Militärschrift-

steller, und in der Andbasis 4, 7, 13 ein Lochage. Nichts hindert

auch in ihnen lamiden zu sehen. Aineias hieß ferner der Vater des

lamiden Thrasybulos, der den Mantineiern als Seher gegen Agis und

die Lakedaemonier gedient hat und selber an dem Kampfe teilnahm,

dessen günstigen Ausfall er voraussagte. Thrasybulos wird als Eleier

bezeichnet. Alles deutet auf kriegerischen Beruf der stymphalischen



fjQ Ludwig Weniger

Ein Jahrhundert nacli der Gründung von Syrakus wird

Dichtung und Wahrheit von der Teilnahme dreier Generationen

iamidischer Seher an den messenischen Kriegen überliefert.

Kresphontes der Heraklide hatte Eumantis, den elischen Seher

aus lamidenstamm, an sich gezogen. Ein Nachkomme des

Mannes namens Theoklos stand während der Schlacht bei

Kaprusema und bei der Belagerung von Eira dem Aristomenes

zur Seite. Er erkannte die Dioskuren auf dem wilden Birn-

baum und deutete das verhängnisvolle Orakel der Pythia. Er

selbst und sein Sohn Mantiklos waren unter den ersten, welche

das Eindringen der Feinde in die Feste bemerkten. Theoklos

wußte, daß sein Ende mit dem des „Vaterlandes" verbunden

war. Nach ihm übernahm Mantiklos neben Gorgos, dem Sohne

des Aristomenes, die Führung der letzten Messenier. Sie ziehen

nach Italien. Von dort aus wird das sizilische Zankle erobert,

Friede mit den Einwohnern geschlossen und der Name Mes-

sene auf die Stadt übertragen. Dies geschah Ol. 29 = 664 v. Chr.

Mantiklos erbaute dem Herakles in Messene ein Heiligtum

außerhalb der Mauern; der Gott, dem es geweiht war, trug

seinen Namen. Das Hieron hat lange bestanden. Ein Jahr vor

der Schlacht bei Leuktra (Ol. 102, 2 = 371 v. Chr.), als die

Rückkehr der Messenier in die alte Heimat geplant war, träumte

dem Priester, daß Herakles Mantiklos von Zeus nach Ithome

zu Gaste geladen sei.^

Aineiaden. Übrigens findet sicli in der Andbasis auch der Name eines

Lochagen Agasias von Stymphalos, 4, 1, 27 n. s. Der Ort hat mehr als

einen solcher Reisläufer geliefert. — Pind. 0. 6, 98 'Ay7\6lu di^aixo noöiiov

OLKod-EV OLKCcä' ccTto ZtviKpccXioav tsixBoav ^otLVLGo^Evov, iLateg' sv^i]Xoi.o

XÜTtovx' 'AQy,adiag. Diod. XI, 67. Schol. Pind. 0. 6, 165: &vT[iqi%-ri 'legm-

vog KuraXvd'svtog. Ygl. v.Wilamowitz Isyllos S. 170 ff. A. Hug Äeneas

V. Stymphalos, ein arhad. Schriftsteller a. class. Zeit S. 29. 43 f. Daß der

Militärschriftsteller Aeneas dem lamidenhans angehörte, wird von

Schwartz bei Pauly -Wissowa s. v. bestritten. — Über Thrasybulos

Paus. 6, 2, 4 ; 8, 10, 5 und unten S. 75. 95.

* Die Darstellung nach Pausanias 4, 16, Iff, 20, Iff.



Die Seher von Olympia 71

Das Näcliste, was von Schicksalen der lamiden überliefert

ist, fällt anderthalbhundert Jabre später. Von Demokedes aus

Kroton, einem ausgezeichneten Arzte, der auf wunderbaren

Wegen an den Königshof des ersten Dareios verschlagen war,

erzählt Herodot (3, 132), daß er sich eines Sehers aus Elis

rettend annahm, der früher zugleich mit ihm bei Polykrates

in Samos angestellt war, damals aber, nach der Ermordung des

Tyrannen (Ol. 64, 3 = 522 v. Chr.) ins Innere von Persien ge-

schleppt, unter der Menge von Sklaven des Großkönigs unbe-

achtet ein elendes Dasein führte. Diesem Demokedes gelang

es durch Klugheit und Glück, die Rückkehr nach seiner Vater-

stadt zu ermöglichen. Etliche Jahre später hören wir von

Kallias, einem Eleier und Seher aus lamidengeschlecht im

Dienste des Königs Teljs von Sybaris. Telys lag im Kriege

mit Kroton, und Kallias war sein Feldpriester. Da nun das

Opfer vor dem Kriegszug ungünstigen Erfolg in Aussicht stellte,

hielt es der Prophet für geraten, zu den Krotonern überzu-

gehen. Noch zur Zeit Herodots waren ausgedehnte Landgüter

im Besitze der Nachkommen des lamiden, welche die kroto-

nische Bürgerschaft dem Vorfahr zur Belohnung für seine

Dienste geschenkt hatte. Die Vermutung, daß der einst mit

Demokedes in persischer Gefangenschaft gewesene und von ihm

gerettete elische Seher eben dieser Kallias sei, hat viel für

sich. Bedeutsam ist, daß die Beziehung zu den Herakliden

auch hier nicht fehlt. Denn nach Behauptung der Sybariten

hätten die Krotoner in dem damaligen Krieg auch den Dorieus

aus spartanischem Königsgeschlechte zu Hilfe bekommen, der

sich auf der Suche nach geeigneter Stätte zur Gründung einer

Niederlassung befand. Kroton stand in nahem Verhältnisse

zu Olympia. Über ein Jahrhundert (seit 588 v. Chr.) spielten

Bürger der Stadt eine Hauptrolle in den Agonen. In zwölf

Olympiaden haben Krotoner im Stadion gesiegt. Auch der be-

rühmte Milon, der sechs olympische Siege im Ringen davon

trug, war ein solcher. Einrichtungen, die sie von Olympia ent-



»^2 Ludwig Weniger

lehnt hatten, werden mehrfach erwähnt. Daß dabei Einfluß

der lamiden mitgewirkt hat, ist kaum zu bezweifeln.^

Dreißig Jahre später, vor der Schlacht bei Plataeae (Ol.

72, 2 = 479 V. Chr.), stand als Opferpriester im hellenischen Heere

der Seher Tisamenos, des Antiochos Sohn, den Herodot als

einen Eleier und Klytiaden aus lamidengeschlechte bezeichnet.

Vermutlich war er geborener lamide und von den Klytiaden adop-

tiert.^ Wenn die Adoption geschehen war, um das Klytiaden-

haus nicht aussterben zu lassen, so erklärt sich desto eher, daß

ihn selbst der Mangel an Nachkommenschaft nach Delphi trieb.

Die Pythia verkündet, Tisamenos werde die fünf größten Kämpfe

gewinnen. Von Stund an legt er sich auf die Agonistik. Aber

er muß erleben, daß er von Hieronymos aus Andros im Fünf-

kampfe besiegt wird. Da geht ihm auf, daß der Gott ein anderes

im Sinne hatte. Auch die Lakedaemonier erkannten, daß das

Orakel auf kriegerische Kämpfe zu beziehen sei, und setzten

nun alles daran, den Sieger zu bewegen, an der Seite der

Könige aus Heraklidenstamm ihre Scharen zu leiten.^ Tisamenos

willigte ein, der Lohn aber, den er beanspruchte, war nichts

Geringeres als das Vollbürgerrecht von Sparta. Man zögerte

es zu gewähren, gab aber endlich nach. Doch nun verlangte

der Seher die gleiche Ehre für seinen Bruder Agias. Darin

ahmte er, wie Herodot bemerkt, den Melampus nach, der von

den Argeiern erst die Hälfte des Königreichs für sich und dann

ein Drittel für seinen Bruder Bias beansprucht hatte — ; Melam-

pus gehörte zu den Ahnherren der Klytiaden. Tisamenos setzte

^ Ygl.meineAhh. Erlebnisse eines griech. Arztes. Hamburg 1890. S. 26.

2 Herodot 9, 33; vgl. oben S. 64 f. Bei Paus. 3, 11, 6 heißt er schlecht-

hin lamide. Auch das Grab seines Geschlechts in Sparta wird als das

der lamiden bezeichnet (3, 12, 9).

' Herodot a. a. 0. ^Löd'G) iTtsLQSovTO TtsiöavTsg Tiaa^svov Ttoiisöd-ai.

&IICI 'HganXEidiav toiöv ßccöiXevöL rjys^ovcc x&v 7foXs[io}v. Bei seinem Auf-

enthalt in Sparta hat Herodot zu Pitana gewohnt bei dem Proxenos der

Samier Archias (3, 55), und dort wird Tisamenos selbst ihm seine Er-

lebnisse mitgeteilt haben, v. Wilamowitz Isyllos 180 f.
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sein Begehren durch und wurde Lakedaemonier. Er half nun

seinen neuen Landsleuten in fünf großen Kämpfen, außer Plataeae

auch bei Tegea gegen Tegeaten und Argeier, ferner bei Dipaia

gegen alle Arkader außer den Mantineiern, ebenso gegen die

Messenier bei Ithome (Ol. 81, 2 = 455 v. Chr.), wo er im Ver-

eine mit dem delphischen Orakel den Messeniern freien Abzug

verschaffte, endlich bei Tanagra (OL 80, 4 = 457 v. Chr.)

gegen Argeier und Athener.^ Man sieht, daß der Prophet ein

politisch hervorragender Mann war. Bemerkenswert ist die

wütende Feindschaft des Telliaden Agesistratos, der im Lager

der Perser gegen Lakedaemon wirkte. Wir kommen noch auf

ihn zu sprechen. Tisamenos bekam die ersehnten Nachkommen,

und von diesen waren einige berufen, ebenfalls in der lakedae-

monischen Geschichte eine Rolle zu spielen. Agias, der Sohn

des Agelochos und Enkel des Tisamenos, stand dem Lysander

(Ol. 93, 4 = 405 V. Chr.) bei Aegospotamoi als Feldpriester zur

Seite und half zum Gewinnen der Schlacht. Sein Anteil kann

nicht unbedeutend gewesen sein; denn auf dem berühmten Weih-

geschenk in Delphi stand er neben Lysander und dessen Steuer-

mann allein in der ersten Reihe unter Göttern und Heroen,

die übrigen Schiffskapitäne in der zweiten. Auch in Sparta

bekam er ein ehernes Standbild.^

Bei Xenophon (Hell. 3, 3, 11) wird ein Seher Tisamenos

unter den Häuptern der Verschwörung des Kinadon Ol. 95, 4

= 393 V. Chr. genannt. Es ist nicht unwahrscheinlich, daß er

ein Sohn des ebengenannten Agias war. Der höchst gefähr-

liche Umsturzplan war durch den Ehrgeiz überspannter junger

Leute veranlaßt. Ob die mit so ausnahmsweiser Verleihung

des Bürgerrechtes ausgezeichneten lamiden von Elis unter den

selbstbewußten Junkern von Sparta niemals über Zurück-

setzung zu klagen hatten, möchte sehr zu bezweifeln sein, und

^ Herodot 9, 33fiF.; Paus. 3, 11, 5fiF 6, 14, 13; Plut. Aristid. 11.

^ Paus. 3, 11, 5. Vgl. 10, 9, 7, wo er "Aßag heißt. Valckenaer schreibt

dafür 'Ayiag, und so die Neueren.
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wenn sie darüber verstimmt waren, ist es nicht zu verwundern.

Daraus würde sich die Teilnahme des Sehersprosses an der

Verschwörung erklären. Bezeichnend ist, daß der einhei-

mische Seher des Agesilaos zuerst von allen die große Gefahr,

in welcher der Staat sich befand, bereits fünf Tage vorher aus

den Opfern erkannt hat. (S. unten S. 97.)

Im ersten Jahrhunderte vor Chr. begegnet ein lamide

Teisamenos, dessen Sohn Sichares nach zwei Verzeichnissen

eines Kollegiums von Tainariern, d. i. Verehrern des Poseidon

von Tainaron, in Sparta als Seher angestellt war, und dessen

Tochter Alkibia in einem Verzeichnisse von Hierothyten

gleichfalls als Mantis aufgeführt wird^. Dies ist bis jetzt der

einzige Fall, wo einem Weibe diese Würde zugeschrieben

wird. Ihr Gremahl war Damippos, der Sohn des Aboletos, und

beider Sohn hieß wieder Teisamenos

^

Im Zeitalter Trajans oder Hadrians wird in einer Weihin-

schrift für Artemis Orthia ein dritter Tisamenos genannt,

der Sohn eines lamos^

Ferner wurde im zweiten oder dritten Jahrhunderte n. Chr.

einer andern verdienten Frau aus lamidengeschlecht, Herakleia,

gleichfalls der Tochter eines Tisamenos, in der Nähe des

Heiligtums der Artemis Orthira ein Standbild gesetzt, dessen

Inschrift erhalten ist. Das Epigramm gedenkt ihrer Abkunft

von Herakles und Phoibos.*

^ IG V, 1, 210. 212. — 141.

' IG Y, 1, 578 ^A Ttolig 'AXxißiccv TLßafisvov did zs üixslav agsrav kocI

dicc xccg in x&v TtQoyovmv Evegysölag y.al xov ansiinTov iisra Scvägog ^da-

liiTtTtov XOV ÄßoXrixov sirjxovxcc hr} avvßiaCLV. Ebd. 465 a 'jtoXig Tsi-

GayiBvoly']., Ja^iTtnov t[ov] AßoXrixov x[al] 'AXy,i§iccg r\j]g\ T6KJa|X£v[o'ö],

xkv xov yiv\ovg'] So^ccv xa \kavx'\ov äqhxa 7Ci,[ax{o]ad^svov.

8 IG V, 1, 298; vgl.'99. 103.

* 2(r V, 1, 599. Kaibel epigr. Gr. ex lapidibus coUecta n. 874 : 'JFf noXig'] xr\v

üs^voxdxrjv y,al (piXoöocpcoxdxriv zal svyEVEöxdxrjv'^HQdicXstav TsL6Ciy,Evov Ttaga

xji dyiaxdxr] 'Ogd-ia 'AgziiLidi ligvöaxo dcQSXTlg ytdörig aal 6a>(pQ06vvr}g tcal

svösßslccg ^vsxo:, nqoeSB^a^ivov xo dvdXaiia xov TCQOGcpiXtGxdxov dvSgog

avxf]g MdQ{'KOv) AvQ{r\liov) Evxv%iavov xov {Evxv%iavov).
\ "AXXriv Ilrivs-
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Das Grabmal der elischen Seher aus lamidenstamme lag bei

den Phrurien, einem Stadtteile von Sparta in der Nähe eines

Artemistempels. Nicht weit davon standen die Heroenmale der

bei den Thermopylen gefallenen Brüder Maron und Alpheios,

der Söhne des Orsiphantes.^

In Xenophons Anabasis (7, 8, 10) vrird ein elischer Seher

Basias erwähnt, der dem Feldherrn bei der Opferung zur Seite

stand. Das war um Ol. 95 == 399 v. Chr. Ob Basias den la-

miden oder Klytiaden angehörte, ist nicht gesagt.

Etwa Ol. 134= 244 v. Chr. ist der bereits oben erwähnte

Thrasybulos, der Sohn des Aineias, ein Eleier aus dem la-

midenhause, Feldpriester der Mantineier unter Podares, die mit

den übrigen Arkadern und den Sikyoniern und Achaeern unter

Aratos im Kriege mit den Lakedaemoniern unter König Agis,

dem Sohne des Eudamidas, lagen. Er verkündete den Manti-

neiern Sieg und nahm selber am Kampfe teil. Daß dabei Po-

seidon als Helfer erschien, ist bezeichnend. Von diesem Thrasy-

bulos befand sich ein Sfandbild mit Abzeichen besonderer

Seherkunst in der olympischen Altis, über das unten (S. 95)

gehandelt wird. Ob der bei Pausanias (6, 13, 1) als Vater des

Agathinos genannte Thrasybulos derselbe ist, steht dahin. Nach

Pausanias (6, 14, 9) hatte der Eleier Thrasybulos ein Standbild

des Pyrrhos in der Altis errichtet. Er war einer seiner An-

hänger und bei der Befreiung des Vaterlandes von dem rohen

Tyrannen Aristotimos beteiligt. Das Nähere gibt Plutarch in

der Schrift über edle Taten von Frauen. Ebendort wird von

XoTCSLccv iysivaro KvSaXi(iri x^mv \
ZndgtT], Tlguiibvov Q'S67t£6Lov d'vyaxQCC'l

Toiri \L7]tiv ^riv r}d' i]d-sa ycal voov ieO'Xov
\
"Egya t' 'Ad-rivairig jjdh 6ao-

(fQOövvriv.
I
Tavty otccl yivog ^ßx^g iv^rviiov, 'HgaKlsLcCy

\
'HQccuXiovg, 0ol-

ßov TCQog S' ^t' [ccTt' 'I]ccii[l]S&v'
I

OL ö' 'ExaT[r]ff ycQVEJQatöLV avriQsiipulvto

&v£XX]aLg
j
avto}ccc6iyv[i]Triv'] d-äxov ig [cc]d'[ccvdToav]. Daß Tisamenos Seher

war, scheint die Bezeichnung d'söTticLog anzudeuten. Sein gedenkt die

Inschrift eines Ehrendenkmals seiner Gemahlin Aurelia Oppia : [M AvQ{r\-

Xlov) Ts]L6a^svov tov Utgatcc ... (a. 0. 598).

^ Herodot 7, 227; Paus. 3, 12, 9. — Der Name Alpheios ist be-

merkenswert.
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dem Zeichen, das dem Aristotimos erschien, und der Deutung

eines Sehers, den er holen ließ, berichtet.^

Unter den lamiden waren einige Sieger im olympischen

Agon. Dazu gehörte der oben S.69 behandelte Agesias, Sohn

des Sostratos, von Syrakus, welcher 01.78 = 468 v. Chr. mit

dem Maultiergespanne den Preis davontrug.

Auch über Tisamenos' erfolglose Beteiligung am Pentathlon

ist früher gehandelt.

Auch Satyr OS, der Sohn des Lysianax, dessen Standbild

von der Hand des athenischen Künstlers Silanion in der Altis

stand, war lamide. Zweimal hatte er in Nemea, zweimal in

Pytho, zweimal in Olympia im Faustkampfe den Preis errungen.

Ferner wird in einer Inschrift von Oropos ein Eleier Satyros

als Sieger im Faustkampf und Pankration bei den Amphiaraeen

genannt, offenbar derselbe. Satyros muß gegen Ende des vierten

Jahrhunderts gelebt haben. Der Bildhauer Silanion wird von

Plinius um Ol. 113=328 v. Chr. angesetzt.^

Wenn Glieder der olympischen Seherfamilien agonistische

Siege errangen, so werden sie schwerlich zu gleicher Zeit im

Gottesdienst angestellt gewesen sein. Das Amt bot nicht aus-

reichende Muße, um die Vorübungen zu bewältigen, geschweige

denn auf Reisen zu gehen, um auch wo anders sich Preise zu

holen. Aber es stand nichts im Wege, daß unbeschäftigte Glie-

der des lamidengeschlechtes in der Agonistik sich hervor-

taten. Vielleicht kam es vor, daß solche in späteren Jahren

noch zum Altardienste bestellt wurden. Die Erfolge, welche

Söhne von Sehern sowohl im Stadion wie in der Roßbahn

davontrugen, erhöhten ihr Ansehen und bedeuteten zugleich, daß

sie über ansehnliche Mittel verfügten.

So viel ist es, was sich über den Anteil der lamiden an

den Vorgängen des Zeitalters ermitteln läßt.

» Paus. 8, 10, 5. 8; 6, 2, 4. 13, 1. 14, 9; s. oben S. 69,2 und unten

S. 95. Flut, mul virt, 253 B.

* Plin. NH. 34, 51. Paus. 6, 4, 5; vgl. ßlümner. — Inscr. Gr. Sept. 414,

22. 25 nach Mie Quaest. agonisticae 60.
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Über die Klytiaden fließen die Quellen spärliclier. Die

Nachrichten knüpfen an eine Stelle des Pausanias an, in der von

dem Siegesstandbilde des Eperastos, eines Sohnes des Theo-

gonos, in der olympischen Altis die Rede ist. Das Ende eines

Epigrammes auf diesem Denkmale bildet ein Distichon, in dem

Eperastos sich rühmt, ein Seher aus dem Geschlechte der *Kly-

tiden' mit heiliger Zunge zu sein und aus dem göttergleichen

Geblüte der Melamposkinder abzustammen. Hierzu gibt der

Schriftsteller erklärend den Stammbaum des Klytios. Er war

ein Sohn des Alkmaion. Die weitere aufsteigende Ahnenreihe

bilden dann Amphiaraos, Oikles, Mantios,,Melampus, Amythaon.

Amythaon wieder war der Sohn des Kretheus, des Sohnes des

Aiolos. Klytios Mutter hieß Arsinoe oder Alphesiboia und war

die Tochter des Königs Phegeus von Phegia in Arkadien, dem

späteren Psophis. Klytios verließ die Heimat und wanderte

nach Elis aus, um nicht mit den Brüdern seiner Mutter zu-

sammenzuleben, von denen er wußte, daß sie den Mord seines

Vaters Alkmaion veranstaltet hatten.^ Wir sehen, Klytios stammte

von auserlesenen Sehern ab. Denn Amphiaraos, der Erfinder

der Feuerschau ^ und Herr des TraumOrakels von Oropos, ist

sein Großvater; Mantios und der sagenberühmte Melampus sind

seine Ahnherren. Auch andere Abkömmlinge des Geschlechtes,

wie Polypheides und Theoklymenos, waren hochgeschätzte Wahr-

sager.

Die Abkunft des Klytios führt nach dem im nördlichen

^ Paus. 6, 17, 5: dvo Sh ccvQ-is H "HXtdog, 'ÄQxidcc^os rsd-glTtno) vsvi-

-Hrixas "ncd 'ETtigaarog iativ ö Qsoyovov OTtXov viY,7\v avrjQTifiivos' slvai de

nal ^dvTLS 'ETtsgaöTog tov KXvridäv ysvovs cpriclv inl xov imyQd^^ccxog r^

xbXbvz^ • t&v 8' IsQoyloaööcov KXvtidäv yivog svxo^iaL blvki
\

ficcvrig, cc7t'

löod'sav al^cc MeXa^Tiodidäv. MsXdfiTCodog yccQ rjv tov ^iivd'dovog Mdv-
tto?, xov 8h 'OlxXijg. KXvxiog 8h 'AX-a^aiavog xov 'A^cpiccgdov xov 'O'CycXBOvg.

iysyovsi 8h xä 'AX-niLtticovi, 6 KXvxiog iy. xi]g ^riyicog d-vyaxQog, Tcal ig xrjv

'HXiv fiSTOjjtrjös, xolg cc8sX(poig slvca xfjg iirixgog GvvoLXog cpBvy(ov, axs xov

'AX^iiaiavog iTtiöxdiiEvog Gcp&g slgyaö^Evovg xov cpovov.

^ Plin. NH. 7, 57 haruspicium Delplius, ignispicia Amphiaraus, au-

spicia avium Tiresias Thebanus.
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Arkadien am Erymantlios nahe der Grenze des elischen Landes

gelegenen Psophis. Dort zeigte man die einfache Grabkapelle

des Alkmaion, von einem Haine hochgewachsener Zypressen

umschattet, die keine menschliche Hand zu fällen sich vermaß;

denn sie waren dem Heros geheiligt (Paus. 8, 24, 7). Sein Ahn-

herr Amythaon aber begegnet in einer der alten Stiftungs-

sagen des olympischen Agones. Als nämlich die Söhne des

Pelops über den ganzen übrigen Peloponnes zerstreut waren,

veranstaltete Amythaon, des Kretheus Sohn und von Vaterseite

ein Vetter des Endymion, die Olympien. Kretheus war der

Sohn des Aiolos, ein »Bruder des Aethlios, des Vaters des En-

dymion; Amythaon der Gemahl der Eidomene. Für die Auf-

fassung des Klytios sind das, verglichen mit lamos, bedeutsame

Überlieferungen. Denn während lamos in Sage und Geschichte

in den südlichen Teil des Landes, in das Quellgebiet des Al-

pheios, nach der Pisatis und zu den Doriern und Herakliden

gehört, führt Heimat und Abstammung des Klytios in die nörd-

lichen Gaue, zu Aiolos und den alten Heroen von Elis. Er

selbst hatte bei den Eleiern seine zweite Heimat gefunden. So-

mit liegt der Schluß nahe, daß das Klytiadengeschlecht die

Landschaft Koile Elis zu vertreten berufen war, wie das der

lamiden die Alpheios- und Eurotaslande, Pisatis, Südarkadien,

Lakonien. Und so läßt sich in der Anstellung dieser beiden

Geschlechter als Opferschauer am Hochaltare des Zeus von der

Zeit ab, da das Orakel der Gaea zu verstummen begann und

der Frauendienst in den Hintergrund getreten war, jene Ver-

einigung der Interessen beider Landesteile des Gesamtstaates

Elis erkennen, welche auch sonst in der Geschichte des olym-

pischen Gottesdienstes von so großer Bedeutung ist.^ Wie der

alten Feindschaft der Eleier gegen Herakles durch Iphitos Ver-

mittelung — der selber Heraklide war — Versöhnung und

Trankopfer folgte, so trug die festgeordnetö Wahrnehmung des

* Vgl. D. heilige Ölbaum in Olympia S. 2 f.; Hochfest III, Beitr. z.

A.G. V 192 ff
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Orakeldienstes durch die beiden Sehergeschlechter, aus Aioliden-

stamme das eine, aus dorischem Land und an Herakles Stif-

tung geknüpft das andere, beide aber auf altüberlieferte Pro-

phetenkunst gottgeweihter Ahnen ihre Würde gründend, zu

jener Einheit der gottesdienstlichen und staatlichen Verfassung

bei, welcher Olympia sein Gedeihen verdankt hat. Zwei Ver-

treter in so einflußreicher Stellung, die man lieber durch einen

bekleidet sehen würde, bekunden im Staatsleben gewöhnlich

eine Ausgleichung berechtigter Ansprüche nebeneinander stehen-

der Gewalten, die in den meisten Fällen erst durch schwere

Kämpfe errungen wurde. Das Sehertum den lamiden allein zu

überlassen, konnte zu Gefahren für die Sicherheit der mühsam er-

kämpften Ruhe führen. Durch die Zuziehung der Kollegen aus

dem Klytiadenhause war fortan dafür gesorgt, daß nicht ein-

mal ein Ehrgeiziger die verliehene Gewalt zum Schaden des

Gemeinwesens mißbrauchte.

Von den Telliaden ist es nicht unwahrscheinlich, daß sie

einen selbständig gewordenen Seitenschößling eines der beiden

gesetzmäßigen Sehergeschlechter von Olympia -Elis darstellten,

vermutlich der Klytiaden. Sie den beiden als drittes, zu irgend-

einer Zeit gleichberechtigt gewesenes, das auch im olympischen

Opferdienste mitwirkte, an die Seite zu stellen, hat man nach

dem Wenigen, was überliefert ist, kein Recht.

Die Geschichte der Telliadischen Mantik knüpft an zwei

Persönlichkeiten an, die in den kriegerischen Wirren des Zeit-

alters eine Rolle gespielt haben. In den schweren Kämpfen,

welche nicht viel Jahre vor dem Einfalle der Perser zwischen

den Phokern und Thessalern stattfanden, stand der Seher

Tellias, ein Eleier, den Phokern zur Seite und war so

sehr die Seele des Ganzen, daß die verbündeten Gemeinden

des phokischen Landes auf ihn alle Hoffnung setzten. Durch

eine eigentümliche List half er ihnen zum Siege. 600 der

tapfersten Krieger mußten sich ganz und gar mit Gips weiß

färben und in einer mondhellen Nacht die Thessaler überfallen.
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Diese, von jeher dem Aberglauben ergeben, wurden bei dem

Anblicke der gespenstischen Gestalten von Entsetzen ergriffen,

wandten sich zur Flucht und erlitten eine schwere Niederlage.

Die List setzte genaue Kenntnis eines örtlichen Mythos voraus;

denn der Schauplatz war die Hochebene von Tithorea am Parnaß,

wo die wilde Jagd ihr Wesen trieb. Unholde riesenhafter Ge-

stalt von weißer Farbe hausten in jenen Bergen. In nächt-

licher Raserei überfielen sie das Gotteskind Dionysos und seine

schwärmenden Gespielen und rissen es in Stücke, bis es, wenn

die Zeit gekommen war, zu neuem Leben auferstand. In Delphi

hing mit dieser Legende die Feier der dionysischen Winterfeste

zusammen, und sie hatte im Volksglauben jener Landschaft so

tiefe Wurzeln geschlagen, daß später der von Aegypten ein-

gedrungene Osirisdienst daran anknüpfte und zu großem Ansehen

gelangte. Daß es dort nicht geheuer war, wußten die Be-

wohner von Jugend an, und der kluge Prophet baute darauf

jenes gespenstige Blendwerk, durch das er so guten Erfolg

gewann. Die Geschichte steht bei Herodot, danach bei Polyaen

und, durch örtliche Anschauung, wahrscheinlich auch delphische

Periegetenauskunft, erweitert, bei Pausanias.^ Noch in später

Zeit zeugte das große Gruppenbild des Dreifußraubes vor dem

Tempel des Apollon in Delphi und ein anderes in dem Phoki-

schen Orakelort Abai von den Siegen der Phoker. Außerdem

aber hatten sie auch Standbilder des Sehers Tellias und der

anderen Führer samt den einheimischen Heroen dem Apollon

geweiht. In der Überlieferung dieser Begebenheiten wird Tellias

nur als Eleier und Seher bezeichnet.

Die zweite Gestalt, welche neben Tellias in der Geschichte

seines Geschlechts genannt wird, trat uns oben in dem Zeit-

genossen jenes Tisamenos entgegen, des Klytiaden aus lamiden-

stamme, der den Hellenen vor Plataeae als Seher gedient hat.

Es ist Agesistratos, den Herodot als Eleier und den berühm-

^ Näheres in meiner Abb. Feralis exercitus in diesem Archiv IX

223 ff., X 61 ff.
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testen der Telliaden bezeichnet.^ Überall tritt dieser Mann

als erbitterter Feind der Lakedaemonier auf. Sie hatten schon

viel Schlimmes durch ihn erlitten, als sie ihn endlich in ihre

Gewalt bekamen. Es gelang ihm aber, indem er, wie der Fuchs

in der Tiersage, ein Stück seines Fußes preisgab, von der

Fessel frei zu werden und dem Tode zu entgehen. Seine Lahm-

heit hinderte ihn nicht, an den Welthändeln wieder teilzunehmen.

Er ließ sich ein hölzernes Bein machen und trat von neuem

als Gegner der Lakedaemonier auf, allenthalben ihren Feinden

seine Dienste anbietend. Zunächst den Tegeaten, die damals mit

Sparta zerfallen waren. Dann kam er für hohen Sold in das

Lager des Mardonios, für den er bei Plataeae die Opferung

besorgte. Nach den Perserkriegen fand er Anstellung als Pro-

phet in Zakynthos, wo auf dem Berg Ainos ein Heiligtum des

Zeus Aineios bestand, mit großem Aschenaltare, dem von

Olympia entsprechend. Vermutlich war auch Orakeldienst dabei. *

Dort ereilte ihn sein Schicksal; er wurde von den Lakedaemoniem

gefangen und getötet.

Da Agesistratos der einzige Seher ist, welcher als Telliade

bezeichnet wird, und da Tellias selbst diese Bezeichnung nicht

hat, so wird man schwerlich irren, wenn man in eben diesem

Tellias, dem Opferseher und Feldpriester der Phoker, der bei

ihnen offenbar eine größere Rolle gespielt hat, als Herodots

Erzählung und die Andeutungen bei Pausanias erkennen lassen,

den Eponymen des Geschlechts sieht Und da nur wenige Jahre

vor dem Kriegszuge der Perser die Ereignisse stattfanden, bei

denen Tellias mitwirkte, so darf man annehmen, daß Agesistratos

des Tellias Sohn war. Sein Name verrät die Bestimmung, welche

der hochgemute Vater ihm zugedacht hatte. ^ Wenn Herodot

* 9, 37 avdgcc 'HXstov ts nal x&v TsXXiadEcav iovrcc XoyiyLmtccxov.

^ Ygl. meine Abb. Olympische Forschungen I, Klio VI, 4, 3.

' Ygl. das Wort des Leotychidas über den gleichnamigen Sohn des

Aristagoras: dexoftai. tov oicovov tbv ^Hyri6i6TQcctov bei Herodot 9, 9, und
olcOVOV TO OVO^lU KOLOVy.EVOSi ^^^' 92.

Archiv f. Keligionswisseuschaft XVm 6
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den Agesistratos als bedeutendsten der Telliaden bezeichnet, so

erkennt man, daß noch andere Nacbkommen das Geschlecht

fortgesetzt haben. Ob Agesistratos den tödlichen Haß gegen

die Lakedaemonier vom Yater ererbt oder aus eigen Erlebtem

in sich großgezogen hat, ist unbekannt. Vielleicht gewährt die

entgegengesetzte Haltung seines Landsmannes Tisamenos eine

Andeutung, dem Sparta das Bürgerrecht und andere Ehren ge-

währt hat. Bereits vor der Schlacht von Plataeae war Agesistratos

auf Seiten der Tegeaten als Widersacher der Lakedaemonier auf-

getreten; nachher aber stand gerade Tisamenos auf deren Seite

den Tegeaten entgegen. Man kann sich des Gedankens nicht

erwehren, daß eine tiefe persönliche Feindschaft zwischen beiden

Zunftgenossen der politischen gepaart war.

Eines darf man als feststehend ansehen, daß die Telliaden

als drittes Geschlecht von Opfersehem am olympischen Hoch-

altare des Zeus nicht mitgewirkt haben. Wenn einer oder der

andere ihres Namens eine Zeitlang in solcher Stellung gewesen

sein sollte, so wurde er nicht als Telliade bezeichnet, sondern

galt als Klytiade oder lamide, je nach der Zugehörigkeit zu

einem dieser beiden Geschlechter.

IV

Sage und Geschichte bekunden in gleicher Weise, daß man

bei lamiden wie Klytiaden ererbte Anlage und überlieferte

Kunst der Prophetie vereinigt dachte.^ lamos, dem Enkel

Poseidons, hatten die mantischen Schlangen Honigseim in den

Mund getragen; kein Wunder, daß er eine heilige Zunge be-

kam.^ Später hatte ihm sein Yater Apollon die Gabe ver-

^ ificpvTog yiccvti'ari bei Euenios von ApoUonia (Herodot 9, 94) im
Gegensatze zur yrsxvog. Soph. 0. T. 299 von Teiresias: w t&Xrid-kg i^i-

nktpVKBv Scvd'QoaTtayv yi,6va>. Ygl. Plat. resp. 364: äyvqtai 8h xal ficcvTEis

iTcl TcXoveiav d-vgccg tovtsg TtEid'oveLV mg ^ört yiccgcc Gcpiei dvvayLig ix Q-b&v

noQL^ofisvri Q'veiaig te xal inadatg^ sI'ts xi 6cdl-K7]^d rov yiyovsv avtov ri

TtQoyovav, Scnetöd'aL.

^ IsQoyXcoöGog nennt das Epigramm des Eperastos auch das Kly-

tidengeschlecht, Paus. 6, 17, 6.
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liehen, jene Stimme zu vernehmen, welche von Täuschungen

nichts weiß, und geboten, das Orakel auf dem Hochaltare des

Zeus zu gründen.^ Dies ist der „doppelte Schatz der Seher-

kunst", welcher nach Pindar fortan den lamiden beschert sein

sollte: das Verständnis der Gottesstimme der eine, die Feuer-

schau auf dem Aschenaltare des Zeus der andere.

Zunächst die Gottesstimme. Sie macht sich im Menschen-

leben durch q)fj^aiy ^Xrjdövsg, 0v[ißoXoi vernehmbar — aber nur

Auserwählte merken sie— Kundgebungen in Lauten oder Worten

zunächst, sodann auch in Zeichen (öT^^ata, tBQata)^ das ist

Vorgängen der Außenwelt, die dem natürlichen Menschen als

Zufall erscheinen und ohne Bedeutung, den Berufenen aber

als Offenbarungen göttlichen Waltens aufgehen, die aus höherer

Sphäre in dies irdische Leben herabkommen. Überall ist es

solcher Erscheinungen volP, nirgends aber mehr, als an den

geweihten Stellen göttlicher Verehrung, und nirgends öfter, als

zu den heiligen Zeiten. Solch eine Stätte, auserwählt vor an-

dern und reich begnadigt, wie keine sonst, war der Große Altar

des Olympischen Zeus in seinem Heiligtum am Fuße des Kronos-

berges (s. Abb. 2). Und solch eine Zeit war das Hochfest, welches

ihm von seiner Gemeinde aus dem Volke der Eleier alle vier Jahre

unter dem Zulaufe der Griechenvölker fern und nah mit großer

Pracht und Herrlichkeit veranstaltet wurde. Wenn an den

großen Feiertagen das Opferfeuer emporloderte, so glaubte man

der Nähe des Olympischen Zeus gewiß zu sein, und wenn die

umstehende Menschenschar in lautloser Stille ihre Seelen zur

Andacht sammelte, dann tat sich auch die Anwesenheit des

1 Pind. 0. 6, 65: ^vd'cc ol cönues %-r\6avQov didv^ov iiavroövvag, rona

{ihv cpavccv a-novsLV ipsv^icov äyvarov .... Zrjvog i^t' ocy,QOTdt<p ßa^ü
xor' av %Qri6xriQiov d'iöd'ai, asUvösv. Olympia heißt öeenoiva ccXad-sias

ebd. 8, 2.

' Hesych ^viißoXovg . . rivhg Sh Tccg dicc rfig cp^^irig yivoyiivag fiav-

teiag {Usyov). — Schol. Pind. 0. 12, 10 Dr.: ^iXoxoQog dh ras ix qpJ^ftTjS

liavrsiag, xovxBGti KXiqdovag kccI nragiiohg öv^ßoXov (pT\6i Xsysod'cci. Ebd."

10b: eviißoXovg äh Xsyoiisv Ttvagiiovg r) (pi^iiccg rj ccTtccvrijöEig.
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Gottes in Zeichen kund, deren Erkenntnis und Deutung der

bestellten Seher gottverliehene Gabe war. Eine große Sache

nach der Denkweise des Zeitalters. Aus den Offenbarungen

des Gottes taten sich ungeahnte Zusammenhänge des Lebens

auf. Man glaubte die Fügungen höherer Macht zu erkennen

und die Ereignisse einer näheren oder ferneren Zukunft voraus

zu erfahren. Solches war die allgemeine Anschauung der

Griechen des sechsten und fünften Jahrhunderts. „Aus vielen

Zeichen wird die göttliche Fügung der Dinge offenbar" —
ÖTiXa ÖS 7CoXXol6i rsx^rjQCoLöC söxl tä %'sla tav TCQay^dtcjv —
sagt Herodot (9,100) und belegt es durch Vorgänge bei der

Schlacht von Mykale. Ahnliches hatte man in Eleusis vor

den Entscheidungskämpfen von Salamis erlebt. Wenn das

Wasser in dem Kessel mit Opferfleisch ohne Feuer zu

kochen begann, wenn bei der heiligen Handlung ein Regen-

bogen auf dunklem Hintergrunde sichtbar wurde oder die

Sonne plötzlich durch die Wolken brach, wenn ein Donner-

schlag bei heiterem Himmel ertönte, wenn ein Falk in den

Lüften eine Taube zerriß oder ein Adler das Hirschkalb,

welches er in den Klauen hielt, vor dem Altare fallen ließ,

so waren das Zeichen der Götter, die ein Besonderes zu be-

deuten hatten. Das Schwärmen eines Bienenvolkes, das Hervor-

kriechen einer Schlange aus einer Erdspalte, das Umstürzen

eines Dreifußes, das Herabfallen eines geweihten Schildes, das

Wiehern eines Pferdes, das Niesen eines der anwesenden Leute,

ein absichtslos hingesprocheues Wort von guter oder schlimmer

Bedeutung: lauter Vorgänge, von denen selten einer ausblieb,

und jeder bot Anhalt für seherische Auffassung und Auslegung.

Auch Gerüchte gehörten dazu, die plötzlich aufkamen, keiner

wußte, wie oder woher, und rasche Verbreitung fanden. "Oö6a

z/tög äyysXog heißt es bei Homer {B 94), und der Gott selbst trägt

den Namen Ttavoiicpalog {® 250). Zu alledem traten die Heim-

suchungen des Lebens, welche das Menschenherz mit Bangigkeit

erfüllen und die Frage aufdrängen: warum? und wozu? Todesfälle
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der Angehörigen und Fehlgeburten der Weiber, ansteckende

Krankheiten in Stadt und Land, Mißwachs, Viehsterben, Unwetter,

Feuersbrunst und Wassersnot: lauter Rätsel des Daseins, die

der natürliche Mensch nicht zu lösen vermag. Endlich jene

offenbaren Wunder, welche die stärksten Zumutungen an

den Glauben stellen und jeden überwältigen, der sie erlebt,

Göttererscheinungen, Traumgesichte, unvermittelte Visionen.

Von jeher hatte das Griechenvolk sich seine Götter als wirklich

lebend vorgestellt, aber den Sterblichen unsichtbar, riesengroß

und von unbeschreiblicher Herrlichkeit. So thronten sie auf

den Sitzen, die frommer Glaube der Vorzeit aus Felsen gehauen

oder an den Hochstätten ihrer Dienste aufgerichtet hatte, und

nahmen die Opfergaben entgegen, welche die kleinen Erden-

bewohner darbrachten.^ Auserwählten erschienen sie sichtbar,

wenn die Gelegenheit danach war, wie Athene dem Achilleus,

als er im Zorne sich vergaß, Diomedes im Kampfe gegen Ares

und Aphrodite, oder gaben in unverkennbarer Weise sich kund,

wie dem Odysseus und Telemach in bedeutender Stunde. Da

ist ehrfurchtsvolles Schweigen geboten, das sich in Demut dem

höheren Walten ergibt.^ Auf solchem Glauben der Zeitgenossen

beruhte die Wirksamkeit der Propheten und Zeichendeuter.

Ihnen vor andern tut die Gottheit ihre Geheimnisse auf. Aber

nur bei besonders Begnadeten setzt die Gabe der Väter auf

die Kinder sich fort von Geschlecht zu Geschlecht und bleibt

unveräußerlicher Besitz der Glieder des Hauses für ewige Zeiten.

Solch Auserwählte waren die lamiden und Klytiaden im

Dienste des Zeus. Es ist nicht zu bezweifeln, daß die große

Masse an die göttliche Begabung der olympischen Seher eben-

^ Vgl. Reichel Vorhellenische GötterkuUe^ Wien 1891 und meine Abh.

@smv iv yovvaöL in d. Zeitsckrift Sokrates II, 1914, 6 ff. — Unzählige

Votivdarstellungen bezeugen diese Auffassung.

* Od. r 33 erglänzt das Gemach in feurigem Lichte; denn die Göttin

hält einen goldenen Leuchter. Eiya kuI nuta öbv voov faxccvs, firiS'

ighivs spricht Odysseus zum Sohne, ccvttj toI dixri ierl d's&v, ol "OXv^inov

}cXOVClV.
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so fest geglaubt hat, wie an die Wirksamkeit der Opfer, die

sie darbrachte. Und daß die Seher jenen Glauben nicht bloß

selber teilten, sondern auch alles taten, um ihn bei den Laien

im Volk und bei den Machthabern des Staates zu erhalten,

läßt sich begreifen. Sie waren nicht ohne weltmännische Bil-

dung; daher besaßen sie Einsicht in das, was nötig war, und

verstanden sich auch zu fügen, ohne ihrer Stellung etwas zu

vergeben. So wird es erklärlich, daß sie nicht nur daheim

in Ansehen standen, sondern daß man sie auch nach auswärts

gewann und reichlich lohnte.

Der gottverliehenen Anlage der olympischen Seher gesellte

sich im eigentlichen Prophetenberufe jene erworbene Kunst,

die svtsxvog ^avtixt], welche gelernt hatte, aus den Erschei-

nungen der Opferflamme die Zukunft zu deuten. Wenn in

Delphi Poseidon als Mitinhaber des Orakels galt und Pyrkon,

der Feuermann, sein Diener genannt wird, so deutet das auf

einstige Empyromantie auch im Heiligtum am Abhänge des

Parnaß. Uvqköol hießen die aus der Opferflamme weissagenden

Priester.^ Die Abkunft der lamiden von Poseidon, als dem

Großvater des lamos, wird dadurch verständlich. Bei den Kly-

tiaden verbürgte die Reihe von Sehern höchstes Ansehens unter

ihren Ahnen, darunter Namen, wie Melampus und Amphiaraos,

die gleich hohe Begabung in beiden Arten, Zeichenkunde und

Feuerschau. Eine Unterscheidung in dem Sinne, daß dem einen

der olympischen Geschlechter diese oder jene Art der Weis-

sagung mehr eigen gewesen wäre, als dem andern, läßt sich

nicht wahrnehmen. Die Beschränkung aber auf Zeichendeutung

und Opferschau ist bei beiden festzuhalten. Berufsmäßige

Beobachtung des Yogelfluges, wie Teiresias sie übte, oder

Traumdeutung, wie sie mit der vorzeitlichen Verehrung der

Erdgöttin einmal auch am Abhänge des Kronoshügels ver-

* Hesych tcvqtcool' vnb JsXcp&v IsQStg öl' ifiTtvQoav (lavTsvofisvoi'. Vgl.

meinen Artikel Pyrkon in Roschers M.L.
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bunden gewesen war^, läßt sich in der Wirksamkeit der

olympischen Seher nicht nachweisen.

Die Empyromantie mit ihren Abarten darf selbst als eine

besondere Form der Zeichenkunde angesehen werden.^ Wenn

sich aus den Heiligtümern der Altis Spuren der Gewi tt erbe ob-

achtung nachweisen lassen, so darf man diese nicht nur in das

Gebiet der Zeichenkunde, sondern auch der Feuerschau rechnen.

BQOvtal iisyiötov oicavLötTJQiov sagt Sokrates bei Xenophon

(Ap. Socr. 12). Hier kommt das Zeichen vom Himmel herab

und nicht aus den Tiefen der Erde, wie beim Brande des

Aschenaltars. Der Zeus von Olympia ist vor allem Donnergott,

tSQütlKeQuvvog, und führt die Aegis (alylo%o$). So stellen ihn

unzählige Bildwerke der älteren Zeit dar.^ Es ist bezeichnend,

daß alle Blitzschläge in Olympia, von denen berichtet wird, in

die Umgebung des Großen Altares gehören.^ Man sieht, der

Gott offenbarte sich im feurigen Strahle. Das Einschlagen in

^ Das Schlafen der Kureten auf Kotinoslaub und der Dienst der

Chamynaea weisen darauf. Vgl. meine Abb. Heil. Ölbaum S. 18fiF. Offen-

barung durch Träume im Sosipolisdienste, Olymp» Forschungen III, Klio

VII 158. 160, 1 und m. Artikel Sosipolis in Roschers M.L.

» Philostr. Vit. Apoll. 6, 25 p. 208, oben S. 66 Anm. 1.

' Namentlich am Fuße des Kronion beim Prytaneion fanden sich

Zeusstatuetten in ausschreitender Stellung, mit beiden Armen Blitze

schleudernd (A. Boetticher Olympia^ 241). Auf elischen Münzen ähnlich,

auch Adler und Blitz allein. Auch die Zanes führten wahrscheinlich

den Blitz. Zeus Horkios hält ihn in beiden Händen und entsprechend

der Zeus der Kynaithaeer am Stadioneingange. Der Zeus der Metapontier

trug Blitz und Adler, der der Leontiner Adler und Aegis, der der Thes-

saler den Blitz in der Rechten. Auf Bronzeplatten ist der Blitz dar-

gestellt und der Name des Zeus beigeschrieben {Arch. Z. 1875, 177.

1878, 135. 1879, 122. 1880, 112. 115). Reste von Blitzbündehi Olympia

Ergebn. IV S. 15. 18.

* In den Tempel nach Paus. 5, 11, 9. Ol. 182 = 52 v. Chr. schlug

der Blitz in das Gottesbild n. Euseb. Chron. II 136 Seh.: ro iv VXvfiytia

ayuX^cx. iüSQavvmd'ri. Nach Plin. NH. 7, 48 wurde die Bildsäule des

Euthymos zugleich in Olympia und in Lokroi getroffen; er siegte im

Faustkampf Ol. 74. 76. 77 (Paus. 6, 6, 4). Das untere Gebiet des Al-

pheios ist besonders für Blitzschläge empfänglich.
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Oinomaos' Haus ersclieiiit als eine Kundgebung seines Willens

und keineswegs bloß als eine Wettererscheinung, wie sie ofk

einmal vorkommt und die eben zufällig das Königsschloß ge-

troffen hat. Es war ein Zeichen der Gottheit, welches offen-

baren sollte, daß eine neue Ordnung der Dinge ihr wohlgefällig

sei. Damit im Zusammenhange stand die Errichtung des Altars

für Zeus Keraunios (n. 18 der Opferordnung) neben dem des

Herkeios (n. 17). Nicht weit davon war auch der des Kataibates

(n. 35) mit dem Phragma darum aufgestellt, zum Merkmale,

daß auch dort ein Blitz niedergefahren und von geweihter Hand

— vermutlich der Seher — begraben war. Ist die tiefere Be-

deutung in diesem Fall unklar^, so gibt sie sich um so

deutlicher durch die Hydria im Tempel kund, in der die

Erinnerung an jenes große Zeichen des Gottes wacherhalten

wurde, welches seine Zufriedenheit mit dem Werke des Phi-

dias bezeugen, sollte. Wenn man sieht, daß solche Offenba-

rungen des donnerfrohen Gottes nicht außer acht gelassen

wurden, so ist doch kein Grund vorhanden, auf eine regelmäßige

Blitzschau, wie etwa der Pythaisten in Attika, zu schließen.

Überall erscheint das Feuer als eigenstes Gebiet der olym-

pischen Seherschaft. Wie bei den Lakedaemoniern der Seher

als Pyrphoros dem Heere vorauszieht, mit Lorbeerkranz und

Stemma, die Fackel in der Hand, welche die heilige Glut vom

Gemeindeherd auf die Stätte der Opferung überträgt, so war

auch in Olympia den beiden Propheten die entsprechende Auf-

gabe zugewiesen, so oft der Opferzug vom Prytaneion zu den

Altären schritt.^ Dies geht aus der Fürsorge für den heiligen

^ Vielleicht Hinweis auf die Titanomachie und die Sage vom Steine

Kylindros (Derkylos bei Ps. Plutarch de fluviis 19). — Gigantenkampf im
Giebel des Megarerschatzhauses Paus. 6, 19, 3. Olymp.Forsch.Ul, Klio VII 166.

Artemidor. oneir. 2,9:6 Ksgccvvbg rcc ^hv a67\\Lu r&v %(OQi(av iTciariiia -noist

diä Tovg ividQVfisvovg ßcoiiovg %al tag yivo^iivccg iv ccvtolg d'vßlag.

^ Paroemiogr. Gr. I p. 135. 289. 302. Herodot 7, 228. Paus. 5, 14, 4.

Für das Folgende vgl. m. ausführliche Darstellung Ol. Forschungen 1

Klio VI, 1906 S. Iff., Monatl. Opferung II ebd. XIV, 1914 S. 414ff.
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Herd und die Erhaltung des ewigen Feuers hervor, auf die sich

mit einiger Sicherheit daraus schließen läßt, daß ihnen die

Übertragung der Asche bei der großen Frühjahrsreinigung ob-

lag. Die ältesten und bedeutendsten aller Altäre von Olympia

waren aus Asche hergestellt. Zu Anbeginn hatte man auf der

bloßen Erde geopfert und die Opferreste ungestört liegen ge-

lassen, als Eigentum der Grottheit. Daneben bezeugte man

auch durch jene Weihegaben aus Ton und Erz seine Ehrfurcht,

welche sich in solchen Massen gefunden haben. Die zurück-

gebliebene Opferasche wuchs endlich im Laufe der Jahre zu

Haufen empor, denen man durch Beimischung des schlammigen

Flußwassers zu dauernder Erhaltung verhalf. Aus Asche war

zunächst Gaea der Altar hergestellt, und das hatte einen be-

sonderen Sinn; denn auf dem bloßen Erdboden kam man der

Göttin am nächsten, und es ließ sich erwarten, daß sie in der

Opferflamme, die von unten emporschlug, ihre Geheimnisse

kundgab. Daher beruht die Feuermantik auf dem Aschenherd,

insofern als dieser mit der Erde in Fühlung blieb. .Von Gaea

wurde die gleiche Einrichtung in Olympia zunächst, wie es

scheint, auf den Dienst der verwandten Muttergöttin über-

tragen, sodann auf den der Hera und von dieser auf Zeus.

Die ursprüngliche Beziehung auf die Erdgöttin geriet in

Vergessenheit, und man erklärte sich die mantische Kraft

des Feuers als Gabe vom Himmel, zu dem sein Rauch empor-

stieg, obgleich die Art der Zeichen des Opferbrandes das alte

Verhältnis noch erkennen läßt.

Die Feuerschau, s^TCvQog texvrj, setzte sich als nächstes Ziel

die e^TCvQu erniata^ d. i. die Offenbarungen, welche das Opfer-

feuer darbot, zu verstehen. Ließ sich die gleichmäßig empor-

lodernde Flamme weder durch die Feuchtigkeit des Fleisches,

noch das Bersten der hineingeworfenen Gallenblase stören, so

war das ein günstiges Zeichen, welches die Gnade des Gottes

bekundete, die das Opfer freundlich annahm und die Frage des

Opfernden nach Wunsche beschied. Wenn dagegen das Feuer
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mühsam brannte, qualmte, niederging und zu verlösclien drohte,

so bedeutete das nichts Gutes, und der Fragende erhielt ab-

lehnenden Bescheid. So stellt den Vorgang der Bote in Euri-

pides' Phoenissen dar: „Die Seher schlachteten Schafe und be-

urteilten des Feuers Höhen und Anzeichen, entgegenwirkende

Feuchtigkeit und die Spitze der Flamme, welche zweier Seiten

Sinn besitzt, des Sieges Zeichen und der Niederlage^'.^ Bei

Sophokles in der Antigone beschreibt Teiresias die ungünstigen

Zeichen, welche er erkannte, als er die Feuerschau auf dem

brennenden Altare vornahm: „aus den Opfern leuchtete Hephae-

stos nicht hervor, sondern auf der Asche zerging, durch Feuch-

tigkeit verderbend, der Saft der Schenkel, und es schwälte und

spritzte auf, und die Galle fiel, sich blähend, aus einander, und,

aus der Fetthülle herausgelöst, lagen die Fleischteile da''.^ Man

sieht, nicht bloß die Art, wie das Feuer flackerte, gab die

Zeichen, die man beobachten wollte, sondern auch das Verhalten

des in der Glut verzehrten Opferstoffes.^ Auf der Höhe des

mächtig emporgewachsenen Aschengefüges übten die olympischen

Seher ihre Kunst. Aus Flammenzeichen deutend, suchten sie

dort, wie der Dichter bezeugt, den hellblitzenden Zeus zu er-

gründen.^ Den lamiden Agesias nennt er einen Schatzhüter

^ 1256 ff.: fidvtisg äh ^ijX' löqpa^ov, i(i7tvQ0vg r* ättfiäg qi^^sls t' ivm-

fKov, 'bygotTit' ivavtlaVj axQccv re Xcc^Ttdd*, r] Svotv Sgovg #%£t, vixrig te

Cfjiia yial ta tcbv r}66coiiEva)v.

' 1005 ff. : svd-^g dh dsiöccg ifinvgoiv iysvoiiriv ßa^iotöL TCa^cplsKTOiötv

in dh Q'vybdttov "HcpaLötog ovk ^Xcc(insv, aXV ini 67to8S> iivd&6u xrjxl?

IJLTiQlcav it'^KSTo K&TvcpE ^ävintvE, xal (iszagöiOL %ola,l diSG-jtsiQOVTo, icccl

KatccQQvstg iiriQol 'naXvTCxfig i^sxsLVTO TCL^iXrig,

' Schol. Aristoph. Pac. 1054: ^d'og yccg eI%ov trjv occpvv xai xr]v tcsquov

iTtLTLd-ivuL T& jtvgl y.al i^ ccvtmv Gruisioig tiül -naxavoslv st sv'ZQoadsxTog

rj d-vaia. Vgl. Psellos nsgl m^OTcXatoeyiOTciag, herausgegeben von Hercher

Fhüol. VIII 166.

* Pind. 0. 8, 1 : ivcc ^ävtisg avdgsg i(i7tvQ0Lg xBV.^cniQo^LBVOt, TtaguTtSL-

Q&vrcct Jibg aQyiKEQuvvov. Über den Hochaltar des Zeus in Olympia

handelt ausführlich meine Abh.ind.N.Jahrb. 191 31 241 ff.(S.254= obenAbb.2).
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des Zeus auf dem weissagenden Altare von Pisa.^ In gleicher

Weise nahmen auch die Klytiaden an der Feuerschau teil. Ver-

eint prüften sie die Opfer in der brennenden Flamme und lasen

aus der Entwickelung der verzehrenden Glut, was der groß-

mächtige Gott, dem das Heiligtum geweiht war, zu offenbaren

für gut fand.

Die Mittel zur Erkenntnis der Zukunft waren mit der Be-

obachtung des Opferfeuers nicht erschöpft. Bei Aeschylos

rühmt sich Prometheus, daß er außer anderen Wohltaten den

Menschen die verschiedenen Wege zur Ergründung des Willens

der Gottheit gelehrt, „die Glätte der Eingeweide, welche Farbe

sie haben müßten, um den Göttern angenehm zu sein, der Galle

und der Leber blutgefärbte Wohlgestalt. Glieder in Fett ge-

wickelt und das lange Seitenstück im Feuer verbrennend, zeigte

ich den Sterblichen den Weg zur schwer zu lernenden Kunst

Auch die Zeichen der Feuerschau, die bis dahin im Dunkel

lagen, führte ich ihnen vor Augen".'' Damit gibt der Dichter

zusammenfassend die Hauptstücke der Opferschau an.

Es versteht sich, daß die Prüfung der Eingeweide gleich

beim Schlachten der Beobachtung des Feuers vorausging.

Wenn überall Wert darauf gelegt wurde, daß die darge-

brachten Opfertiere vollkommen und makellos waren, so mußte

sich der Prüfung des Äußeren nach erfolgter Schlachtung

eine solche des Inneren anschließen. Denn die Götter ließen

sich keine fehlerhaften Opfergaben gefallen. Wo sich Makel

herausstellten, konnte man auf ungünstigen Erfolg rechnen:

die Gottheit verschmähte es, in solchen Stücken sich zu

offenbaren. Bei der Prüfung der Eingeweide kam vor allem

* Find. 6, 6: j3oo/t« iiccvtsico xa^iag Jibg iv IHgu. Schol. 119 Dr.:

to Siä t&v iiiTtvQov fiavT8VE6d'aL. ovtcog Sh iiixQ'' '^^'^ ol 'la^idoci fiav-

xsvovtcci, ^iJLnvQcc Q'viLcita nd'ivrES iv tw ßco^a.

^ 493 ff. : enXdyxvcov ts Xsiötrita, xai ;u90tav xiva ^%ovt' av siri dccl-

ILoetv ^Qog Tj^ovijv, x^^VS ^oßov rs tcol-hIXtiv sv^OQq)laVy ytvLGj] ts n&Xa

GvynaXvnxa. Ttccl iiaxgccv oetpvv Ttvgmaag Svgxexiiccqxov sig xixvriv adcnßcc

d'vrixovg' xal (ployconä eriyiaxa i^coiipidxmöccy TtQOöd'sv ovx* inagysiia.
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die Bildung der Leber in Betracht, von der die Kenner sagten,

daß sie den „Dreifuß der Seherkunst" darstelle. Das war ur-

alte Überlieferung und läßt sieb in gleicher Art bei anderen

Völkern nachweisen.^ Die Alten sahen in der Leber den Sitz

des Lebens und glaubten in ihrem Aussehen, wie in einem Spie-

gel, die mannigfaltigen Erscheinungen des menschlichen Lebens

finden zu können. Tatsächlich kommen auch an keinem anderen

Organe des tierischen Leibes so große Verschiedenheiten in Form

und Aussehen vor. Fehlte einer der Lappen, so galt das als

ein Unglückszeichen. Man unterschied die Erscheinungen der

Oberfläche mit besonderen Namen als Tor, Tisch, Klaue, Zunge,

Messer, Korb, Fluß, Herd usw. und machte daraus seine Schlüsse

nach gelernter Überlieferung.^ Neben der Leber wurden auch

die anderen Eingeweide des geschlachteten Tieres geprüft.

Auch die Milz gehörte dazu und außer ihr nicht am wenig-

sten die Galle.^ Immer aber blieb die Leber die Hauptsache.

* Philostr. Vit Apoll.YUl 7 p. 350 : fjTCccQf iv w cpaöi xov rjjsccbt&v /xavrtx^S

slvui xQ'ntodcc ol dsLvol tavTcc. — Suid. ^HTCaq nal iptaxoG'KOTcicc' rj r&v

iyy,dt(ov ävcctoyLTi di' a)v itQOs^rivvov rcc öv^ßrieoiisvcc. &vccti}LvovTsg yccQ

eri^stci tivcc id'smgovv iv rots iyadtotg. Vgl. Piaton. Tim. 71 B und Her-

mippus de aströlogia bei K. F. Hermann G.A.^ 39, 27, ancli bei G. Blecher

de extispicio RGVY 11 4, 207, 3; vgl. ebd. S. 246 ff. C. Bezold über die

babylonische Leberschan. Das Tonmodell einer Wahrsageleber (abgebildet

bei Hunger -Lamer Altorientalische Kultur im Bilde n. 105) zeigt eine

große Menge kleiner Quadrate, auf denen in altbabylonischer Keilschrift

die Deutung steht. Über die bei Piacenza gefundene etruskische Bronze-

leber W. V. Bartels D. El/rusk. Br.-L. v. Piacenza 1912.
»

' Polyaen. strat. 4, 10: 6 fidvrig i-jtidis^iojv tohg loßo^g nal t7]v xoXriv

TtvXccg TS dij xal rgd^s^av nal oöcc ocXXa örifistcc 7tatavo&v dvietgstps rbv

Xoßov. — Schol. Nie. Ther. 560: tgccTCs^a ycal jtvXri iiigri tivd sUiv i^rni-

yiivu xov riTtaxogy &67Cbq ticcI orv| xai fidxcitQcc xal xdvsov, — Blecher a. 0.

stellt solche öTifiEta aus Hesychios zusammen: Xoßoiy inLXoßig, Ss^ig, ^o%if,

yX&66ccL, ^oxa^og, §6xlag x^gog, Sitpdg^ doXov xgdns^a u. a. m.
^ Schol. Arist. Vesp. 831 : ajtb x&v d'vovxcov ' ixstvoL yccg tcq&xov x6

r\7cuq iitiG'KOTCOvvxaiy stxa önXfjva xal xcc Xomd. — Schol. Aesch. Prom.

484: axitovxsg yccg iiieov xcc IsQsta ißXsnov x^v Q'iciv x&v ivxoed'LOiv Ttdv-

x(ov Kccl i-K xovxov ixETi^aiQovto xcc fiiXXovxcc ysvied'ccL' o^oiag dh xai

i &7to xfjg XoXfig, ^xig iytßXrid'siöa xccl dvccxLvccystöcc Ttgog xb x&v 7i:oXs(ilg)v

i

iLBQog rixxuv xovxcov iörj^ccivBv, nach ßlecher 172.
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In Olympia war als ein besonderes Einzelgebiet auch die

Betrachtung der Felle ausgebildet, welche den Opfertieren ab-

gezogen wurden. Die Innenseite der Häute bot eigentümliche

Merkmale dar, so, wie sie war, noch besonders aber, wenn man

sie mit einem Messer ritzte. Je nachdem dann die Schlitze

ausfielen, sei es gerade oder schief und ungleich, wurde auf

günstigen oder ablehnenden Bescheid der Gottheit geschlossen.*

Daß sich zu der angeborenen und von Geschlecht zu Ge-

schlecht weiter vererbten Begabung die Überlieferung der aus-

gebildeten Technik gesellte, leuchtet ein. Was die Väter wußten,

kam den Söhnen zugute. Vieles lernt sich wie von selber,

wenn es täglich gesehen, erlebt und besprochen wird und die

alten Meister sachverständige Unterweisung geben. Aber es

bleibt genug übrig, das selbständigen Fleiß verlangt, und man-

ches auch, das auf neuen Wegen erkundet wird. Daher machten

strebsame Glieder aus beiden Häusern auch eigene Studien

und suchten weiterbildend neue Mittel der Erkenntnis zu finden.

So ist eine Andeutung von Losen in der olympischen Weis-

sagung erhalten, wie sie auch in der delphischen nicht fehlt.*

* Schol. Pind. 0. 6, 119 Dr. : 'HgaKlsidrig Sk iv t& vctgl %qri6xriQi(ov

ToTg digiiccol qprjfftv avTa-bg <^Bcil. ro-bg *Icc(ii^(xgy ^lavTBveöd'at &cpOQ&vtag

<^eig tccgy öxi'ßl^'Ccg t&v Ssgiidtav, tcoteqov svO^sZai slow ^ o^ {FHG II

p. 198). ib. nie: ?rtot dh ovroa tpaeiy xB^voiihoig digiiaev yLccvtBvB6%'uv

ccvrovg. Xcciißdvovtsg yccg tag ßvgaccg t&v Isqbicov ^(>;|ji^ov kccI xaroj rot

6%i6iLata ifiavtsvovto , aq)OQ&vtsg etg tr]v to^rjVy rcotsgov svd'std icnv rj

0^. Ob 68 richtig ist, was der Scholiastzu 111 d sagt: avaXaiißdvovtsg yccg

tcc t&v IsQBimv degiiata imtiQ^iaaiv slg tb tvvq xal ovta (icivtevovtoci,^

bleibt zweifelhaft. Die Hautschau gehört auf die Prothysis, wo die Tiere

abgeledert wurden; die Häute wurden schwerlich verbrannt. Vgl. Schol.

Rec, zu 119: ;u97]6rrjp/o)v • ort iiiavtevovto iv 'OXv^jiia ol 'Ia(iidaL ?) (iitcqov

TtiiiiXjj xEnaXv^iiiivov slg nvQ i^ßdXXovtsg ^ dogav nQoßdttov G%i^ovtsg xai

iy, tfjg ax^ßsoag, el [ikv s'bd'sta y^vrjrat, TcaXd ^asad'aL tu iiccvtev^icctcc, st dh

Xo|^, dnotQOTCuia.

' Hesych cpQvntbg dsXcpig' nXrigog. ixQ&vto dh totg nXi^goig [luvtsvo-

ybsvoi iv 'OXvyi%icc. In Delphi weist der Ausdruck dvccigstv auf einstiges

Lesen der gezeichneten 'Stäben'. Vgl. meine Abh. @s&v iv yovvuGi im

Sokrates II, 1914, 14 ff.
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Und wenn der lamide Tlirasybulos den Versuch macht, aus

den Eingeweiden von Hunden die Geheimnisse der Gottes-

beschlüsse zu ergründen, wie sein Standbild in der Altis zeigt,

mit einem Hund als Opfertier zur Seiten, in dessen aufge-

schnittenem Leibe die Leber sichtbar war, so zeugt das von

selbständigem Sinnen über seine Kunst. Dies erkennt auch

Tansanias, wenn er darauf hinweist, daß Weissagung aus Ein-

geweiden von Hunden bis dahin nirgends geübt war.^ Die

Eidechse, welche an der rechten Schulter des Thrasybulos

heraufkroch, läßt darauf schließen, daß dem Mann auch die

Prophetie der sikelischen Galeoten nicht unbekannt war. Welcker

bemerkt, das nach dem Ohre des Sehers kriechende behende

Tierchen solle „anzeigen, daß er ihre Zeichen, gleichsam ihre

Sprache verstehe, Eingebungen durch sie erhalte". Wir glau-

ben das auch, aber der Grund liegt tiefer. Die Eidechse treibt

ihr Wesen auf der Erde und schlüpft in ihre Löcher und

Ritzen. Das macht ihre mantische Natur verständlich, wie bei

der Schlange. Die Eidechsenweissagung scheint in Sizilien auf-

gekommen zu sein. Sie wurde besonders in der einen der drei

Städte Hybla betrieben, welche nicht weit von Syrakus lag

und den Beinamen Falsaris führte. Die Bewohner waren nach

Philistos' Zeugnis Zeichendeuter und Traumausleger (tSQatcDv

xal ivvTtvCcov i^rjyrjraC) und dem Aberglauben der barbarischen

* Paus. 6, 2, 4: tov @Qa6vßo'vXov dh ty bIhovi yccXsmrrig "^QOS tbv

aniov TtQoesgnoav iörl tov ds^iov, xccl xvoov Isgsiov df} naq' ccvtSj y.sitcct

diaxBt^7\^ivos XB di%a xal cpaivoiv ro riTtag. . . xvöl dh O'bdivsg i%i ye

liavTLyifig voiii^ovöiv ovdhv xq&ed'ai,. ioixsv ovv idiccv xivä 6 ©QccavßovXog

inl cnXdyxvtov navxixriv xwEicav naxaaxiljöaöd'ai. Über Thrasybul oben

S. 69, 1. 75. — Plut. Qu. B. 68: reo Sh y,vvl ndvxsg, mg ^nog bItcbIv, "EXXrivBg

iXQoövxo Kcil XQ&VTui yB liBXQi' vvv levioi 6(payi(p iCQog xovg y,cc^aQ^ovg 'xccl

x^ ^E'ndxj) 6y,vXd%ioc y.Bxä x&v aXXtov nad'ccQGLoav i-ütpigovei xal TCBgi^iax-

X0V6L öxvXccmotg xohg ayviö^iov SBo^Bvovg^ TtEQtGKvXaKiß^iov x6 xoiovxo

yivog xov xaO'a^/xo'ö xccXovvxBg. 111: ov iirjv ovdh Ka&aQBvBiv Sovxo Tcav-

xdncceiv ol TtccXaiol xo ^aov. xal ya^ oXv^inicav ovdsvl d'Bmv xa-ö-t^pcorat.

X^ovia dh SbItcvov ^Eytdxj} TCBtinoiiBvog stg rptddovs, äitoTgoTCccicov xal xa-O'ap-

öt'cav iit^x^i iiotqav nxX. Daher des Nachts, Paus. 3, 14, 9. Plut. a. 0. 62.
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Ureinwoliner Siziliens zugeneigt. Was von diesen Hyblaeem im

allgemeinen berichtet ist, gilt von dem Wahrsagergesclileclite

der Galeoten im besonderen, das eine Zeitlang in Ansehen stand.

Derselbe Philistos erzählt, daß die Mutter des Dionysios, als

die Geburt des Sohnes bevorstand, die Galeoten wegen eines

Traumes zu Rate zog.^ Auch Dionysios selbst bediente sich

ihrer. Wenn eben diese Hyblaeer es waren, wie Pausanias an-

nimmt, welche den altertümlichen Zeus beim Wagen des Gelon

gestiftet hatten, so erkennt man, daß eine Beziehung der Stadt

zu Olympia bestanden hat. Die Nähe von Syrakus kommt da-

zu, über dessen Verbindung mit dem lamidenhaus oben ge-

handelt ist.

Darin, daß sie den Opfern beiwohnten und den Vorgang

beobachteten, bestand die Hauptaufgabe des olympischen Seher-

amts. Die heilige Handlung lag bei den Darbringungen des

Staates den Theokolen mit ihren Spondophoren ob. Aber die

Seher verfolgten alle Vorgänge der Opferung mit Aufmerksam-

keit und urteilten auf Grund ihrer Sachkenntnis, ob die Dar-

bringung Erfolg habe {7tQ0X(0Qsl, ylvstai xa Isqo) und von der

Gottheit wohlgefällig aufgenommen werde {ßs%ovxai tä IsQccy

seil, ol d'soC), und im Anschlüsse daran, ob das Gebet des

Opfernden Erhörung finde.^ Aaov xal &^slv6v iönv^ oder ßeX-

XLOv ^al ayiBLvov ist der hergebrachte Ausdruck in der Orakel-

sprache. Darin bestand das Kallierema, d. i. der glückliche

^ Philistos von Syrakus lebte zur Zeit der beiden Dionyse und schrieb

ein Buch Si%h%iv.Q^. Er starb Ol. 106, 1 = 356 v. Chr. Paus. 5, 23, 6.

Cicero N.B. 1, 20, 39. Aelian. VH. 12, 46. Steph. Byz. "TßXav, ebd. Fa-

7.i&tui: . . xivhq 8h ort Ta%B&tcii fidcvtsoav sldog I^ltcsXlx&v yccXsog dh kccI

&6V>cclccßmtrig' ^i,XvlXi,os Atyst- . . ,6 Ttccvtog rjv fioi yccXsbg &6TBQiag\ tom
Slu to TtSTtoLoilXd'ca Tcai^av. kocI 'ÄQxncnog 'Ixd'vßiv yTlXiysig öv; ^dvrsis

siel yuQ d'aXdxTioi', yccXsol ys Tcdvrtov iidvtEoav öoqptorarot'. — Hesych

FccXeoi, iidvtsig. ovtol xcctci xyiv UitteXiccv coxriaccv. %cd yivog ti mg cprioi

^avoSriiiog xai 'Plvd-fov TuQccvrtvog. — Thrasybulos betr. Welcker

A.D. 1, 411.

2 Vgl. Xen. Hell 3, 2, 22 : "AyiSog Ttsiicpd'ivTog d'veai rm JiX xcctä

fiuvrsiccv twu inmXvov ol 'HXsTol iii} Ttgoesvxsad'aL vitcriv noXtfiov.

I
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Ausfall der heiligen Handlung. KaXXiSQSiv bedeutet zunächst

Erfolg haben beim Opfer, gute Zeichen erlangen. Aber es findet

sich auch impersonal gebraucht im Sinne von Gelingen: 'es

wird gut'. Oder das Opfer wird als Subjekt gedacht: *es geht

schön von statten'. „Die Hellenen glauben dann Opferglück zu

haben", heißt es bei Gregor von Nazianz vom Standpunkte des

Christen, „wenn sie, einer Gottheit opfernd, günstige Zeichen

in der Leber des Opfertieres entdecken. Und das nennen sie

'Opferglück', wenn der Gottheit das Opfer willkommen ist wegen

der erscheinenden trügerischen Zeichen".^ Dieses ^ccXXlsqsIv

zu überwachen ist die Sache der Seher. Es beruht eben auf

der Beobachtung, welche Zeichen die Gottheit erscheinen läßt,

und der Kunst ihrer Deutung. In dem k7ti6rinaCvEiv des Gottes

besteht somit die Auskunft auf eine gestellte oder gedachte

Frage. 'O ^eog ejtsörj^iaivsv avtm oöiov slvai heißt es bei

Xenophon (Hell. 4, 7, 2) von der Bescheidung auf die Anfrage

des Agesipolis. Da die meisten Fragen auf Ja und Nein gestellt

waren, so ließ sich aus der, mehr oder weniger gut von statten

gehenden Opfervorrichtung der Bescheid ohne Schwierigkeit

geben. Indes lehren doch die Berichte, daß besondere Zeichen

für besondere Vorgänge bestanden, die den Gedankengängen

der Fragen sich anbequemten, etwa wie im Aberglauben unserer

Tage die Formen gegossenes Bleis oder die Lage der Karten

Tod, Heirat, Reichtum, Krankheit, eine Reise, Nachstellung

und dergleichen mehr verkünden. „Noch war Agesilaos kein

volles Jahr König", erzählt Xenophon^, „als bei einem Opfer,

das er nach dem Gesetze für den Staat darbrachte, der Seher

erklärte, die Götter zeigten eine der furchtbarsten Yerschwö-

^ Schol. Anonymi ad Gregor. Naz. Or. II contra lulianum II Col.

676A 2 (Fatr. Gr. ed. Migne XXXYI): xaUts^co erniaivsL ro ds^i&v iTCi-

xv^Blv 6ri^EL(ov iv Töi d'vsiv anb tov ijjtccTog. iv rovrca yccg itpaivBxo xo

Scnoßrieofisvor rj ;upr](jr6v ^ xovvavxiov ccvlccqov . . . xuXXlsqslv yovv ^XsyoVf

iivlna x&v IsQSLcov kosX&v 'koI aieicav ixvy%ccvov.

^ Hell. 3, 3, 4. S. oben S. 73 f. Vgl. den Bericht des Boten über

das Opfer des Aigisthos in Enripides' Elektra 808 ff. 826 ff.
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rungen an {(paivouv ol d'soC), Beim zweiten Opfer sagte er,

die Zeichen seien nocli entsetzliclier («rt dsivötSQa — tä Uqcc

(paCvsöd'aiy^. Ob er dabei nachgeholfen hat, wer kann es sagen?

Beim dritten Opfer rief er aus: „Ach, Agesilaos, die Zeichen

sind mir von der Art (ovrcj iioi 6ri^aCvstaL)j als befänden wir

uns mitten unter den Feinden!" Hierauf opferten sie den un-

heilabwendenden und rettenden Göttern so lange fort, bis sie

endlich mit Mühe günstige Zeichen erhielten (xal iiöXug xaX-

XiSQij6avtsg hjtccödavto). Fünf Tage darauf wurde die Verschwö-

rung des Kinadon entdeckt. Der Bericht ist, obgleich es sich

um lakedaemonische Vorgänge handelt und der Seher keinem

der beiden elischen Geschlechter angehörte, doch wertvoll, weil

er einen Einblick in die Art der Deutung tun läßt. Daß sie

in Olympia ähnlich war, ist aus den Anfragen erkennbar. Bei

weitem der größte Teil erfolgte zur Zeit der Panegyris und

bei der Opferung vor den Kampfspielen durch die Angreifer

oder deren Angehörige und betraf den Ausfall der Wettkämpfe.

Darauf bezieht sich auch der feierliche Eingang der achten

olympischen Ode Pindars: „0 Mutter du der goldbekränzten

Preiskämpfe, Olympia, Herrin der Wahrheit, wo Sehermänner,

aus Feuers Glut die Zeichen deutend, den hellblitzenden Zeus

versuchen, ob er gnädig gedenke der Menschen, die danach

streben, hohe Tugend mutig zu erlangen und ein Aufatmen von

der Mühsal." — Die Antwort auf solche Fragen wäre an

sich leicht gewesen, wenn nicht bald darauf der Erfolg sie

hätte zuschanden machen können. Wie man sich zu helfen

verstand, lehren die witzigen Verse der Anthologie. Man knüpfte

den Ausgang an Vorbedingungen, die ihn sicherten:

„Zu dem Seher Olympos Onesimos nahte, der Ringer,

Hylas, der Fünfkämpfer, auch Läufer der Bahn Menekles.

Wissen wollten sie alle, wer Sieger werde im Wettkampf.

Und der kluge Prophet prüfte die Opfer und sprach:

'Siegen werdet ihr alle, nur überhole dich keiner,

Werfe dich in den Staub, renne vorüber zum Ziel ! " ^ I
^ Anth. XI 163: ctgog rbv ^dvxiv "OXv^ltcov 'Ov^öiiiog riX&' 6 tcuXccl-

Gtrig
I
xai TiivxaQ-los "TXag xai exaSiBvg MsvExXfis, | ti's fisUst vLxäv ccvt&v

I
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Ein anderer kommt (XI, löl) mit der Frage, ob er ein hohes

Alter erreichen werde, ein dritter (162), ob er nach Rhodos

schifien soll und wie es sicher geschehe, und die Antworten

lauten entsprechend. Das ist spottende Übertreibung eines ratio-

nalistisch gewordenen Zeitalters. Aber sie gibt über die Art

der Fragen, welche getan wurden, einen Anhalt und zeigt den

Weg, wie man sich aus Verlegenheit half. Die auf 45 Blei-

plättchen erhaltenen Anfragen an das Orakel in Dodona gestatten

einen Schluß auf Olympia. Schade, daß daneben Antworten nicht

erhalten sind; nur die Schriftsteller bieten ein und die andere.

Neben staatlichen Angelegenheiten spielen Kultusfragen eine

Rolle, ein Gebiet, auf dem die Seher als Sachverständige Be-

scheid wußten. Was das Privatleben angeht, so begehrte man Aus-

kunft über Gesundheit und Krankheit, verlorene und gestohlene

Gegenstände und Geschäfte dieser und jener Art, auch Ehe-

schließungen. Ein Lysanias fragt, ob das Kind einer Frau namens

Nyla von ihm sei.^ Die Orakel waren später heruntergekommen,

Werkzeuge kleinlichen Aberglaubens. In der Blütezeit sprachen

sie in wichtigen Fragen des Staatslebens und der Gottesdienste

'• ihr entscheidendes Wort. In Olympia stieg das Ansehen des

!
Orakels mit dem Aufblühen der Agone. Aber die zunehmende

! Aufklärung, der die elischen Propheten nicht in gleicher Weise

i
gewachsen waren, wie ihre Kollegen in Delphi, wo man sich

länger auf der Höhe gehalten hat, bewirkte, daß es bereits früh

zu verfallen begann und nach und nach an Bedeutung verlor.

In der Elektra des Euripides (v. 781) gibt Orestes sich als

Thessaler aus, der zum Alpheios pilgere, um dem olympischen

Zeus Opfer zu bringen. Sieht man aber von denen ab, welche

den Spielen zulieb auch aus entfernteren Gegenden sich ein-

fanden, so wurde die Weissagungsstätte doch hauptsächlich von

rov ay&vcc d-iXoptsg
\
yv&vcci' Tiazstvos rotg hgotg iviSmv

\
Tcdvrsg, icprif

vixätE, iiovov ^17} tig es TtccgiXd'jj
\
kccI eh Kcctcc6tQsipiß %al eh nccguTQOxdöj}.

^ CarapanoB Dodone et ses ruines, Text S. 72 ff. Taf. XXXVff. Pom-
tow K Jahrb. 127, I 306.

!
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Peloponnesiern um Auskunft angegangen. Am meisten scheinen

die Lakedaemonier ihr Vertrauen geschenkt zu haben. Freilich

dies Vertrauen hinderte sie nicht, durch eine zweite Anfrage

an anderer Stelle sich größere Sicherheit zu verschaffen. Als

Agesipolis Ol. 97, 3 = 390 v. Chr. den Feldzug gegen Argos

zu leiten hatte, frug er in Olympia an, ob er sich versündige,

wenn er den von den Argeiern vorgeschützten Gottesfrieden

unberücksichtigt lasse.^ Auf derlei Fragen Antwort zu erteilen,

war nicht schwer und fiel in das Fach der priesterlichen Exe-

gese. Der Gott gab die Auskunft, daß er sich nicht daran zu

kehren brauche. Aber Agesipolis wollte sicher gehen; daher

reiste er unmittelbar von Olympia nach Delphi und richtete

auch an ApoUon die Frage, ob er hinsichtlich des Waffenstill-

standes derselben Ansicht sei, wie sein Vater. Er erhielt die

gleiche Antwort. Bezeichnend ist der Ausdruck für den olym-

pischen Zeus: 6 d'ebg i7ts67][iaiV8v, dagegen für Apollon: 6 dh

aTtexgCvato. Schon daraus läßt sich erkennen, wie viel höher

die delphische Mantik gegenüber der olympischen Zeichen-

deutung ausgebildet war. In ihr überwog, seit das einstige Erd-

orakel auf Apollon übergegangen war, der Enthusiasmus der

Menschenseele, und die Begeisterung durch den innewohnenden

Gott tat sich unmittelbar in Worten kund. Aber ihr gesellte

sich auch die Weisheit hochgebildeter Propheten, welche das

Leben kannten und einen Weltblick besaßen, der doch wohl

noch weiter reichte, als bei den Opferschauem vom Aschen-

altare des Zeus. — Von einem besonderen Brauche kathartischer

Art berichtet Plutarch (Agis 11): Alle neun Jahr, also nach

Maßgabe der Ennaeteris, beobachteten die Ephoren in einer

unbewölkten mondlosen Nacht stillschweigend den Himmel.

Fiel eine Sternschnuppe quer über den Himmel, so galt das

als Zeichen des Mißfallens der Götter an den Königen, und

diese hatten so lange ihr Herrscheramt niederzulegen, bis ein

günstiger Ausspruch von Delphi oder von Olympia für sie ein-

» Xen. Hell. 4, 7. 2.
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traf: ^isXQ'' ^^ ^^ ^sXcp&v t} 'OXv^iTtCaQ XQrj^iiog eXd"ri tolg

ijXoTcööL t&v ßaöLXecov ßori%'G)v. Man erkennt, wie die geistliche

Macht in die Politik eingriff, aber auch, wie die beiden Hoch-

stätten der Mantik zusammenhielten und wie den Gewalthabern

nahelag, sich mit ihnen zu stellen.

Olympische Orakelsprüche waren zahlreich im Umlauf und

wurden gesammelt und aufbewahrt. Dies ließe sich ohne weiteres

annehmen, wird aber auch von Phlegon bezeugt. „Gelesen

wurde", heißt es bei Photios, „des Phlegon von Tralles Zusammen-

stellung der Olympischen Sieger und der Zeitereignisse. ... Er

beginnt mit Ol. 1 . . . und steigt bis zu den Zeiten Hadrians

hinab. Mir wurde bis zur 177. Olympiade <== 72 v. Chr.> vor-

gelesen, in der Hekatomnos von Milet den Sieg davontrug. . . .

Die in bezug auf die Olympiaden und die Namen der Kampf-

arten und die Vorgänge in ihnen und in bezug auf die Orakel

übelangewandte Genauigkeit und pedantische Beflissenheit, die

den Hörer mit Überdruß erfüllt und nichts anderes in der Rede

aufkommen läßt, macht die Darstellung unerquicklich und be-

raubt sie jeglicher Anmut. Orakel aller Art zieht er im Über-

maß heran." ^

Wie weit die Seher in Olympia bei Privatopfem zugezogen

wurden, ob immer ihre Gegenwart erforderlich war, oder nur,

wenn die Leute es wünschten, um die Meinung der Gottheit

zu erfahren, wird nicht angegeben. Die amtliche Weissagung

blieb mit den Brandopfern des Staates verbunden, den drj^ots-

Xslg oder %dtQioi d^vöCai. Diesen beizuwohnen war ihre Pflicht.

Aus der Art, wie sie die Offenbarung von oben durch die Er-

1
* Phot. hiU. c. 97 p. 146 (FHG III 602. 606): . . uXXmg re kccI rj tzeqI

I

ras oXv^'Jttcidccg kccI tu iv ccvTcctg töbv &y(oviG^(itGiv ovofiavcc xal TCgd^sig

I
xal i) kbqI to^s XQV^l^^^? äxcagos (piXoTtoviu ts tcccI tpiXotiiLia stg hoqov

I

andyovGcc rov &xQOccTr}v kccI iiridhv äXXo r&v iv tat Xoycp jtgoxvTCTStv avy-

1 ;ua)ßO'D<ya ariSfi rs rov Xoyov Sslxvvsl xal ^ccQLtog ovähv ^xsiv itaQccxiQ'r\6i.

\ xqrieyiolg Sh TcavtoioLg ig ifTCSQßoXijv i6ti KsxQr}^ivog. — Vgl. Philostr.

Vit Apoll. 5, 25 p. 208, obenS. 66 Anm. 1. Herakleides Pontikos ivtansgi

X^ri'^rriQicav bei Scbol. Find, 0. 6, 119 Dr. (FHG II 198) oben S. 94 Anm. 1.

Ob Herakleides Orakelsprücbe gesammelt bat, ist nicbt überliefert.
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scheinungen des heiligen Vorganges zu erkennen suchten, ergibt

sich, daß vor allen Schlachtopfer in Betracht kamen, und unter

diesen wieder, an Bedeutung alle überragend, diejenigen, welche

auf dem Hochaltare des Zeus vom Feuer verzehrt wurden.

In den Opfern lag ein Schatz an Wahrheit verborgen, der den

Laien verschlossen war. In diesem Sinne redet Pindar von

einem d-tjdavQog navtoovvag und heißt der lamide Agesias

bei ihm ßafi^ iiavtsCq) tafiCag ^ibg iv IICöc^. Ursprünglich

auf dem gewachsenen Boden der Altis angelegt und schon

vorhandenen älteren Altären nachgebildet, wurde der merk-

würdige Opferherd aus dem Aschenteige, zu dem neben den

Opfern das ununterbrochen brennende Feuer vom Herd im

Prytaneion den Stoff lieferte, während das tonhaltige Wasser

des Alpheios ein gutes Bindemittel gab, alljährlich im Frühjahre

neu aufgehöht. Die Arbeit lag folgerichtig den Sehern ob, wenn

sie auch wohl, als das Werk groß geworden war, einen sach-

verständigen Baumeister zu Hilfe heranzogen. Ein Architekt

wird gelegentlich in den Verzeichnissen der Opferbeamten an-

geführt. Zu Pausanias' Zeit überragte der Altar die umliegenden

Heiligtümer. Auf einer Unterfläche von 125 Fuß Umfang erhob

eich auf mächtigem Aschenblocke der eigentliche Opfertisch.

Die Höhe des Ganzen betrug 22 Fuß. Die Unterfläche hieß

Voropferplatz und diente zum Schlachten der Tiere. Dort

nahmen die Seher die Eingeweide- und Hautschau vor. Oben

aber, wenn das Feuer die aufgelegten 'fetten Schenkel' verzehrte,

erkannten sie aus Flamme und Glut die Zeichen des unsichtbar

anwesenden Gottes. Der Hochaltar des Zeus, dem kein anderer

an Heiligkeit gleichkam, bildete die Hauptstätte ihres Wirkens,

und, seitdem das Erdorakel zurückgegangen war, das eigentliche

Manteion von Olympia, wo jedes Jahr nach vollendeter Auf-

höhung die Empyromantie aus dem frisch gereinigten Feuer

neuen Aufschwung bekam.^

^ Vgl. meine Abh. Der Hochaltar des Zeus in Olympia ^ N. Jahrb.

1913, I S. 241 ff. und den oben S. 83 in Abbildung 2 beigefügten Her-

I
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Indes waren die Seher auch an dem monatlichen Opfer

auf allen 70 Altären beteiligt, obgleich es sich nicht um ge-

schlachtete Tiere handelte, sondern um die bescheidene Gabe

von Weihrauch und Opferkuchen. „Die Sorge für die Opfer

liegt dem Theokol des Monats und den Sehern und Spondo-

phoren ob", berichtet Pausanias (5, 15, 10). Danach ließe sich

denken, daß die Seher bloß im allgemeinen als Mitglieder der

Opferkommission angeführt wären, daß aber ihre Tätigkeit auf

den Hochaltar des Zeus beschränkt blieb. Aber dann hätte

man ihnen den beschwerlichen Umzug, der viele Stunden in

Anspruch nahm, erlassen. Es liegt im Wesen des Monatsopfers,

als einer, allen Göttern gebotenen, Darbringung, daß Über-

wachung durch Vertreter der Gottheit unentbehrlich war.

Denn Flamme und Weihrauchduft ließen auch bei kleinen

Opfern Zeichen erkennen, die den Willen der unsichtbaren

Empfänger kundgaben.

Sodann findet sich eine Erwähnung der olympischen Seher,

!
wo Pausanias des Opfers für Pelops gedenkt, das am Vor-

I abende des heiligen Tages der Zeusfeier stattfand. Die Beamten

I

des Jahres schlachteten dem großen Heros einen schwarzen

! Widder. Von diesem Opfer bekam der Seher keinen Anteil;

bloß der Holzwärter erhielt das Halsstück. ^ Man erkennt, daß

j
wenigstens einer der Seher bei dem Enagismos mitgewirkt hat.

I Weiter aber läßt sich schließen, daß die Seher bei den Opfe-

jrungen für himmlische Gottheiten einen festgesetzten Anteil

erhielten, daß sie also auch beaufsichtigend und das Kallierema

beurteilend bei allen anwesend waren.

!
Besonders erwünscht mußte die Mitwirkung der Seher an

*den großen Jahresfeiern sein, nicht bloß bei der tetraeterischen

Stellungsversuch, dazu Ol. Forschungen I, Die Frühlingsreinigung,

Klio VI, 1906, Iff.

j

* Paus. 5, 13, 2: d'vovöi dh avta xai vvv hi ol xuvu Urog xocg &QXcce

• ^X^vxsg- To dh isQsidv ißxi tcgiog iiiXag, ccao rccvtr\g ov yivBxui. xSt y^dvxu

liotgcc r?5s Q'vGlccg, XQdxr\Xov dh ilovov didoed'aL xov xpioiJ xa^^tfirr^x» rw
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Panegyris des Zeus, sondern auch bei den Kirmsen olympischer

Nebengottheiten, von denen einige so großen Zuspruches von

nah und fern sich erfreuten, daß die Opferfeuer zu brennen

nicht aufhörten.* Je reger die Teilnahme der Gemeinde war,

desto mehr gab es für die Seher zu tun, und desto größer

waren auch ihre Einnahmen.

V
In den Verzeichnissen der olympischen Opferbeamten macht

die Stellung der Exegeten, Flötenspieler, Schreiber u. a. den

Eindruck von Nebenämtern, die bei der großen Ausbildung des

Dienstes nicht entbehrt werden konnten, aber dem Theokol

untergeordnet waren. Spondophoren und Epispondorchesten

standen diesem als Adjuvanten zur Seite und gehörten oft

zu seiner Familie als Sohn oder Enkel. Die Stellung der

Seher ist eine andere, bedeutendere. Daher werden sie bei

Pausanias gleich nach dem Theokol genannt^ und in den Listen

gleich nach dem Spondophor, also an dritter Stelle, angeführt.

Man kann sich denken, daß ursprünglich einmal der Dienst auf

Theokol und Seher beschränkt war. Wie im öffentlichen Leben

der Neuzeit Staat und Kirche ihre Vertreter haben, so nahm

der Theokol die Interessen des Staates wahr, während die Seher

für die Ansprüche der Götter eintraten, die ihnen kraft der

Begabung und Einsicht näher standen als den Laien. Immer-

hin waren auch sie im Dienste des Gemeinwesens der Eleier,

dessenWohl die Kenntnis und Befriedigung jener Rechtsansprüche

im höchsten Sinn erforderte. Daher heißen sie in dem bei

Phlegon mitgeteilten delphischen Orakel „Diener der Eleier",

'HXsCcav TtQÖTCoXoL Sie sind die eigentlichen Priester des Zeus,

wie auch der Scholiast zu Pindar (0. 6, 7) von dem lamiden

* Über die Heraeen s. Hochfest II, Beitr. z. A.Geacli. V 49 ff., über

die Artemisfeste meine Abb. Dienst der Artemis, N. Jabrb. 1907, I 98 ff.

^ ö, 16, 6 : fieXei. dh tcc ig tag d'vßiag dsrjKoXo) ts, og inl ^irivl kiidßta)

X7]V rtjLirjv %£t, xal \i,dvtB6i ncä öTtovdotpoQOig , hi öh i^riyrity r« xal av-

Xrirjj 'aal reo ^vXhl.

I
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Agesias sagt: IsQSvg ^v tov iv IICdTU ^avtiTcov ßcoiiov xov rra

/Jil dvuQC3^6vov. Der Titel von Priestern paßt für lamiden und

Klytiaden, unbescliadet des später aufgekommenen wesenlosen

Ehrenamtes eines IsQsifg rov ^lög.^ Aber sie hatten durch das

Prophetentum vor gewöhnlichen Priestern ein Besonderes vor-

aus. Jener Orakelspruch bei Phlegon ist noch in anderer Be-

ziehung sehr lehrreich. Die Pythia, heißt es, verkündete folgendes

:

„0, ihr Bewohner des Peloponnes, umschreitet den Altar,

Opfert und hört auf das Wort, das euch die Seher verkünden,

Diener des elischen Volks, das Gesetz der Väter vollendend."^

Danach ist die Stellung der Seher einmal durch den delphischen

Gott bestätigt und befestigt, anderseits aber ist ihnen aufgegeben,

die Tradition aufrecht zu erhalten. Denn nichts anderes be-

deutet der Ausdruck TCatsQcov vöfiov id"vvstv. Von den Unsterb-

lichen auserkoren und mit Gaben ausgestattet, dabei erbliche

Würdenträger und lebenslänglich angestellt, waren sie allein

dazu befähigt, und auch den Exegeten überlegen. So lebte in

diesen Männern das Herkommen des olympischen Gottesdienstes

in zuverlässiger Überlieferung weiter, durch Erziehung und An-

schauung früh dem Gedächtnis eingeprägt, vom Vater auf

Söhne und Enkel übertragen und durch selbständiges Nach-

denken immer von neuem vertieft. Von ihnen gilt, was bei

Stobaeos vom Priester überhaupt gesagt ist, im besonderen Sinne:

„Der Priester muß der Gesetze über Opfer und Gebete und

Reinigungen und Stiftungen und alles derartige kundig sein,

und anderes noch mehr, weil die Dienste der Götter frommen

Sinn undErfahrung verlangen undinnesein der göttlichen Natur."'

1 Ol Erg. V n. 488, 4. 437, 12. 460, 3. In der Urkunde n. 10 sollen

Proxenoi und Manteis die Vertragsbrüchigen vom Altare weißen, in n. 13

die Proxenoi und 'der Priester'.

' FEG III 604, 1: *H dh TlvQ'La ccvsIXe tdSs' m JlBXojtovvriöov vuixai,

TtBql ßaiibv tovrsg
|
Q^vste xal nsid-söd's td xsv [lavtsig ivsTtoaaiv,

|
tlXsloav

nQonoXoif natiQtov vo^ov Id'vvovTSs

' JEd. eth. p. 122: rov yag isgia dstv ^(i^siqov voiicav x&v Ttsgl d-veiccs

xal Evxccg xai xad'UQUO'bg "nccl lögvesig %al Ttdvtcc roc xoiccvxa^ ngog Sk
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Demgemäß war den Sehern aufgegeben, über das Ritual zu

wacben, zugleich in dem Sinne, daß Althergebrachtes nicht

leichtfertig in Vergessenheit geriet und daß doch gesunden

Neuerungen, vorausgesetzt, daß sie im Geiste des Ganzen gedacht

waren, nicht der Weg verbaut wurde. In den wohlgeordneten

Gottesdiensten von Olympia läßt sich das kluge Walten solcher

Instanzen überall erkennen. Man denke z. B. an die geschickte

Durchführung der monatlichen Opferung, die Einführung des

Sosipolisdienstes und ähnliches noch.^ Allenthalben läßt sich

wahrnehmen, daß die Seher ihre Hand im Spiele hatten.

Insbesondere möchte man den Sehern auch die Sorge für

den Kalender zuschreiben. Die Bedeutung dieser Geistesarbeit

geht jedem auf, welcher die sinnreiche Durchführung der elisch-

olympischen Zeitenordnung erkennt, die vorsichtig den beteiligten

Gottheiten, der Hera sowohl, wie dem Zeus, das Recht auf ihr

Hochfest zu wahren wußte und doch das schwierige Gebiet so

gut zu regeln verstand, daß seine Einrichtung durch fast tausend

Jahre vorgehalten hat und für das ganze Griechentum maßgebend

gewesen ist. Daß es die Seher waren, denen die olympische

Zeitenordnung verdankt wird, ist nicht unmittelbar bezeugt,

aber in hohem Grade wahrscheinlich. In Betracht kommt die

Überlieferung, daß die Seher alle Jahre den 19. des Monats

Elaphios wahrnahmen (cpvXd^avtsg), um den heiligen Herd im

Prytaneion zu fegen und den Hochaltar des Zeus mit Aschen-

tünche aufzuhöhen. Wir haben an anderer Stelle gezeigt, wie

dieses Datum klüglich gewählt war, und mit der Gleichen-

berechnung in Verbindung stand. ^ Die dazu nötige Beobachtung
Tovtotg xal aXXcov, öid xs xo EijöEßsiccs dstöd'ai xal i^^Ttsigiag xrn x&v Q-sav

&EQU7tEias, "KCil ivxos slvai X7]g (pv6S(og xrjs d'siccg.

^ Die monatliche Opferung ist Klio IX, 1909, 291 zunächst über

Bichtlich vorgeführt. Die Darstellung der Prozession folgt XIY, 1914,

414 fF., die der heiligen Handlung wird vorbereitet. Über Sosipolis vgl.

m. Artikel in Roschers M.L.

^ Paus. 5, 13, 11 : kccx' hog Sh bxccöxov cpvXd^avxsg ol ^dvxsig xr\v

iväxr\v inl äixcc xov 'EXacpiov ftrjvos y.O(il^ov6i,v ix xov Ttqvxavsiov xiiv

ticpQav, (pVQaöcivxBg 8h xm vdaxi, xov 'AXcpsLOv xovi&eiv ovxoa xov ßoo-

I
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des Sonnenstandes wird man eher den gebildeten Sehern, als

den Basilen zutrauen, welche als Vertreter des goldenen Alters

das Opfer auf dem Kronosberg auszuführen hatten. Es versteht

sich überdies, daß die Seher beiwohnten. Die schwierigen Ge-

heimnisse des Kalenders verlangten nicht bloß Kenntnis und

Übung, sondern auch Verkehr mit sachverständigen Männern

an andern Orten, in Delphi vornehmlich und in Athen, vielleicht

auch im Orient und in Ägypten. All dies vereinigt sich bei

keinen andern in höherem Grad als bei den, dauernd im Dienste

befindlichen, lamiden und Klytiaden von Olympia, in so alter

Zeit zumal, wie die Einrichtung sie voraussetzt. Man erwäge:

es handelt sich um eine Leistung, welche sowohl Kenntnis der

Versuche, die anderwärts auf diesem Gebiete gemacht waren,

als langjähriges Beobachten des Laufes der messenden Gestirne

und Sicherheit im Rechnen mit gi'oßen Zahlen beansprucht.

Den Sehern von Olympia muß auch der fachmännische Ver-

kehr mit andern räkeln obgelegen haben. Denn die Propheten-

dienste standen miteinander in Fühlung. Dies läßt sich nicht bloß

aus der Gleichheit der Aufgaben und Ziele schließen, sondern wird

auch durch Zeugnisse bestätigt. Für Beziehungen zu Dodona

spricht die Ähnlichkeit in wichtigen Formen der Gottesverehrung

und die Verwandtschaft der Eleier mit den Aetolern, deren Heimat

dem dodonischen Heiligtum benachbart war.^

Besonders aber stand Olympia zu Delphi in engem Ver-

hältnisse. Jene älteste Form der Orakelgebung aus dem Erd-

spalte des Gaion neben den Altären der Ge und der Themis

zeigt eine so große Ähnlichkeit mit den delphischen Einrich-

tungen, daß eine Beeinflussung von dorther wahrscheinlicher

; ist, als daß beide Heiligtümer im Geiste der Zeit etwa unab-

i

hängig voneinander darauf gekommen wären. TIcctQl iiiXav JJCörjg,

I

üvd'ovg de /iot sv yvdXoiöLv sagt der delphische Gott bei Pausanias
]

j n6v. Vgl. Ol. Forsch. I, Klio VI 1906, S. 46 ff. 63 ff. und über die olym-

: pische Zeitenordnung Hochfest 11, Beitr. z. A. G. V, 28 ff.

' Vgl. m. Abb. Ber Hochaltar des Zeus a. 0. S. 26.5.
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(5, 3, 1) und rettet dadurch die Pisaeer vor der Rache des

Herakles. Dem Oxylos kommt die Weisung von Delphi, daß

er den letzten Pelopiden als Mitinhaber von Elis zuziehen solle; er

macht Agorios als solchen ausfindig und holt ihn mit einer

kleinen Zahl von Achaeern aus Helike (P. 5, 4, 3). Wie Apollon

für seinen Sohn lamos sorgt, ist auf S. 67 gezeigt. Auch die

dem Iphitos erteilten Sprüche sind früher behandelt.^ Durch

den pythischen Gott werden die Seher den Bewohnern des

Peloponnes bestätigt und empfohlen. Der Name Pythion, der

in den Verzeichnissen vorkommt, läßt erkennen, daß sie sich ihrer

Zusammengehörigkeit bewußt waren. Es ist kein Zufall, daß

die große Reform der olympischen Dienste um Ol. 50 mit einer

kurz vorher erfolgten ganz gleicher Art der pythischen zusammen-

trifft. Statt der alten Ennaeteris, deren Spuren auch in Olympia

erkennbar sind, wird in Delphi die olympische Pentaeteriden-

rechnung eingerichtet. Daß Olympia damit vorausgegangen,

läßt sich aus der bereits lange bestehenden Durchführung der

vierjährigen Agone erkennen. Es ist offenbar, daß eine der

Priesterschaften von der andern gelernt hat. Zahlreiche Einzel-

heiten der späteren Zeit dienen zu weiterer Bestätigung. Der

elische Tellias kennt die delphischen Verhältnisse wunderbar

genau, und die Geschichte des Tisamenos zeigt, wie die Pythia

mit den Umständen der olympischen Seher vertraut war. Auch

in Streitigkeiten, welche bei den Wechselfällen der Agonistik

nicht eben selten vorkamen, tritt der delphische Gott für Recht

und Ansehen der elischen Festleiter ein.^ Es war nur klug,

wenn jedes der beiden Orakel das andere zu fördern gewillt war.

Über das Ammonion haben wir das Zeugnis des Pausanias,

der von den Weingüssen zu Ehren der libyschen Gottheiten

beim Abendmahle der Monatsopferung berichtet und den Ver-

kehr mit dem ägyptischen Orakel ausdrücklich bestätigt. DieAn-

* S. 78. 105. Vgl. meine Artikel Oxylos nnd Iphitos in Roschers M.L.

* So gegen die Athener und die ungerechten Ansprüche des Kallip-

poB Ol. 111 =332 V. Chr. Paus. 5, 21, 5.
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fragen der Eleier, die Erwiderung des Ammon und die Namen der

Abgesandten waren auf den Altären der libyschen Oase ver-

zeichnet. Es verstellt sich, daß in diesen Verhandlungen die

Seher vor anderen das Wort zu führen hatten. Vielleicht wurden

die Gesandten aus ihren Häusern gewählt.^

Der zeitlebens an Herd und Altäre gebundene Dienst forderte

für die damit Betrauten ständigen Aufenthalt an der Stätte des

Heiligtums. War den monatlich wechselnden Theokolen mit

ihren Adjuvanten und ebenso den zur Zeit der großen

Panegyris in Olympia weilenden Hellanodiken, wie die Aus-

grabungen gezeigt haben, Dienstwohnung und Amtsgebäude

eingeräumt, so konnte beides für die Seher erst recht nicht

fehlen. Und diese waren verheiratet. Das verlangte die Rück-

sicht auf die Erhaltung der Stämme und ihres geistlichen Erbes.

Demgemäß war eine für Weiber, Kinder und Dienerschaft

ausreichende Wohnung unentbehrlich, für lamiden und Klyti-

aden in gleicher Weise. Wir haben oben gesehen, daß die

Buchstabenzeichen hinter den Namen in den Beamtenlisten,

wenn nicht alles trügt, zur Angabe der Phyle oder einer andern

Abteilung der Bevölkerung dienten. Daraus würde sich ergeben,

daß auch die Angehörigen der Sehergeschlechter im Eleierlande

verstreut Heimsitze hatten. Die einen da, die andern dort; daß

die Buchstaben bei lamiden und Klytiaden verschieden sind,

I

wird kaum Zufall sein. Aber auch außerhalb der elischen

I

Grenzen waren Glieder beider Geschlechter angesessen. Von

1
den lamiden in Stymphalos ist oben S. 69 gehandelt. Die Klytiaden

j

stammen aus Psophis. Ferner werden Lakedaemon, Syrakus,

Kroton, Messene, Samos genannt. Sie waren weit herum ge-

j

kommen im Laufe der Jahrhunderte und hatten auch draußen

j

ihr Lebensschiff vor Anker gelegt. Aber bei den im olympischen

I

Dienst Angestellten war die Anwesenheit am Heiligtume des

j

Zeus ständig erfordert. Dies brachte sowohl die fortlaufende

^ Über das Ammonion Paus. 5, 15, 11. 6, 8, 3. 9, 16, 1. Boeckh

Staatshaushalt'^ II, 120.
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Opferung, als die, von unbestimmbaren Yerliältnissen abhängige

Befragung des Orakels mit sicli, ganz abgesehen von anderen

Pflichten, welche der Dienst auferlegte.

Die Inschriften lehren, daß, wenigstens in älterer Zeit, immer

nur ein lamide und ein Klytiade im Amte stand und jahre-

lang blieb. War den Sehern in Olympia eine Behausung an-

gewiesen, noch dazu eine solche, die für zwei Familien aus-

reichte, so läßt sie sich nicht wohl an anderer Stelle denken,

als in der Umgebung des Prytaneion. Neben und hinter diesem

sind reichliche Spuren menschlicher Wohnstätten erhalten. Das

nördliche Bauwerk ist nur zum Teil ausgegraben. Man hat es

wegen der Wasserbassins als Therme bezeichnet. „Vermutlich

handelt es sich aber um ein stattliches Wohnhaus, deren es in

römischer Zeit viele in Olympia gegeben hat, wie mehrere Ruinen

beweisen, die in größerer Entfernung von der Altis entweder

ausgegraben sind oder noch teilweise unter der Erde liegen.^"

Einen andern Anhalt gibt der sonst bis in alle Einzelheiten

festgestellte Bebauungsplan der Altis und ihrer nahen Umgebung

nicht. Wenn Pausanias mitteilt, daß an die Wand der Osthalle

des Gymnasiums anschließend die Wohnungen der Athleten lagen,

mit der Vorderseite nach Südwesten gewandt^, so ist denkbar,

daß diese Bauten sich nördlich an die Osthalle des Gymnasiums

angelehnt haben, wo nicht ausgegraben ist. Sonst kommt nichts

in Betracht. Die kärglichen Anlagen hinter den Buleuterion-

bauten reichen nicht aus, und das Leonidaion diente anderen

Zwecken. Auch die Fürsorge für den Herd, von dem jedes

Brandopfer ausging, besonders die Erhaltung des heiligen Feuers,

an welches die Weissagung geknüpft war, spricht dafür, daß diese

Priesterschaft in nächster Nähe ihre heimische Siedelung fand.

Wie der Wohnung, so bedurften die Opferdiener und Pro-

pheten des Zeus der Mittel zum Unterhalt eines Lebens,

* Dörpfeld Ol. Erg. 1, 81. ' Paus. 6, 21, 3: tiJs 6T0&e dh ttjs Ttgos

&vi6%ovx(x. riXiov rov yv^Lvaeiov Ttgoasxsis t(p xoi%cp x&v aO'Xr^cbv tlöiv al

oUvesig, ^Tci te avBybov tstgainiivcci Aißcc xccl iillov dvcyiäs.
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das ganz im Dienste der Gottheit aufging. Solche lieferten zu-

nächst die Anteile, welche den Sehern von den Opfertieren zu-

kamen. Das Zeugnis, daß sie beim Totenopfer für Pelops keinen

Anteil erhielten, beweist zur Genüge, daß sie bei dem Opfer

für die Himmlischen nicht leer ausgingen. Nach alter Sitte war

neben einem Stücke des Fleisches das, was vom Opfer übrig

blieb, vor allem die Haut, den Priestern überlassen.^ Für die

olympischen Seher ziemte sich dieser Anteil um so mehr, als

sie grade aus den Häuten die Zeichen der Gottheit erkannten.

Es war nicht zu besorgen, daß bei den ungeheuren Opferungen,

auch schon der älteren Zeit, die Propheten des Zeus Gefahr

liefen, Hungers zu sterben. Die Frage der zum delphischen

Priestertume bestimmten Männer: 7t(3g xal vvv ßLÖ^isöd^a', fand

für Olympia gleiche Antwort wie die, welche der Gott im

pythischen Hymnos seinen Auserwählten gab.^ Rindshäute bil-

deten in ältester Zeit Tauschmittel, wie bares Geld, und ließen

sich auch später in solches umsetzen. Daß bei Privatopfern

ein Hautgeld oder andere Gebühr an die olympische Kassen-

verwaltung zu zahlen war, von dem ein Teil oder das Ganze

an die Seher fiel, ist zwar nicht überliefert, doch zahlreiche

Beispiele anderer Kultorte sprechen dafür.^ Wie gut es grie-

chische Seher verstanden, ihren Vorteil wahrzunehmen, bekundet

Dichtung und Sage. Die Vorwürfe, welche Oidipus und Kreon

1 Paus. 6, 13, 2, oben S. 103 Anm. 1. Schol. Aristoph. Plut. 1180 und

Vesp. 696 nnd gleichlautend Suid.iüCcaXaxp^rrjs: vo^og fjv tu vTCoXsiTtoiisva

TTig d-vßiag xov Isgicc XafißccvstVf & stöiv olcc Sigficcra xai noaXai. — CIG
2666: Kai X'^ipstca tä>v Q'vo^ivav örnioßia atp' s^dötov xco^tjv xal rä inl

xodX^ VEiiofisva nccl tsTccQtruioQlda GTcXdyxvcov xal tu diq^atcc. — Hesych

d'BVfioQicc 'änccQX'^j. Q-vöia ^ o Xcciißdvovaiv ol IsQstg Tigiccg, insiäccv Q'vrixai

%'iov iiotqa. Vgl. Boeckh Staatshaush.^ I 213 ff.

* Hymn. Ap. P. 367 (635) : . . . ds^Ltegfi ^laX' iytuötog l^xcov iv ;fetel

lidxaLQCCv
I

6q)d^siv cclsl ii7]Xcc' tk d' äcpd'ova Tcdvxa TtdQSötccL, oßöcc i^oi

x' &ydy(OGi TtsQLTiXvtcc cpvX' ccvd'QmTtcav.

' Vgl. Dittenberger Sylloge"^: Milet n. 627. Oropus 689. Pergamon
692. 604. Kos 699. Halikarnaß 601. lasos 602. Sinope 603. Mykonos 616.

Geldgebühren und Dermatikon in Attika 620. Chalkedon 696. — Boeckh

Staatshaush.^ I 268, II 101 ff.
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gegen Teiresias erheben, sprechen manches aus, was die Er-

fahrung gelehrt hatte. Tb ^lavtiKov yäQ Ttäv (piXaQyvQOV yevog,

sagt Kreon in der Antigene (1055) zu Teiresias. Was die Ge-

schichte von den Feldpriestem aus elischen Sehergeschlechtern

berichtet, läßt erkennen, daß sie ihren Vorteil gut zu wahren

verstanden, und wenn von Olympia selbst die Überlieferung

schweigt, so braucht das nicht an der Bescheidenheit seiner

Pfründeninhaber zu liegen.

Von Dienern stand der Xyleus insbesondere den Sehern zur

Seite. Er lieferte das Weißpappelholz, das alle Opfernden von

ihm entnehmen mußten, in gleichmäßig geschnittenen Scheiten,

deren Aufschichtung für den Erfolg der Feuerschau nicht ohne

Bedeutung war.^ Der Xyleus war Sklave des Zeus, also ständig im

Dienste wie die Seher.

Das olympische Heiligtum, so großartig es in den Zeiten

seiner höchsten Blüte dasteht, geht auf die bescheidenen An-

fänge zurück, welche in der Verehrung der Erdgöttin sich dar-

stellen. Ihr Dienst am Fuße des Kronion war von Anfang an

mit Prophetie verbunden. Dort lag das Gaion noch im zweiten

nachchristlichen Jahrhundert als ein kleiner Bezirk für sich,

und auf den Altären der Ge und der Themis wurden Monat

für Monat die altertümlichen Opfer geradeso dargebracht, wie

auf allen andern des großen Heiligtums.^ Der eigentliche Dienst

der beiden Göttinnen wurde gewiß, wie der verwandte der Cha-

mynaea, von Frauen verwaltet. Wenigstens in der älteren Zeit.

Weibliche Gottheiten waren die Inhaberinnen aller Dienste am

Bergabhange. An die Stelle der chthonischen Prophetie trat be-

reits zu Beginn des ersten Jahrtausends die Orakelgebung aus

Feuerschau. Diese war mit dem Aufkommen des Zeusdienstes

verbunden, und der Übergang wird sich in Olympia auf ähn-

^ Schol. Aristopli. Pac. 1026: ol yccg ccno tov nvqog ^avTBVopLsvoi tot,

fpQvyava 'bjtorid'sccöiv ^Ig to i^dipuL xata xr\v iniGt^^riv xriv kavxoiv.

2 Paus. 6, 14, 10. Ygl. m. Abh. Monatliche Opferung I, Klio IX 295

unter n. 33. 34. IT, Klio XIY, 441 ff.

I
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liehe Weise vollzogen haben, wie in Dodona. Der alte Glaube

konnte nicht ganz verschwinden, als der neue aufkam und aus

dem pisatischen Frauenheiligtum ein anderes, männlicher Gott-

heit geweihtes, sich entwickelte, das den Namen ^Olympia' er-

hielt, nach dem donnerfrohen Gotte geheißen, der diese Bezeich-

nung von dem himmelragenden Berge führte, dem alten Sitze

der Unsterblichen. Auf nicht immer erkennbaren Wegen haben

sich zu allen Zeiten Gedanken und Formen der Gottesverehrung

über die Wohnstätten der Menschen verbreitet und in der

Fremde Wurzel geschlagen, Neues mit Altem verbindend. Völlig

zu beseitigen wagte man die Frauendienste am Kronosberge

nicht. Die Vorliebe für das Altertümliche hat sogar noch in

später Zeit Halbvergessenes wieder hervorgeholt. So haben

sie bis zuletzt bestanden, wenn auch dafür gesorgt war, daß

sie nie wieder zum früheren Ansehen kamen.

In der älteren Geschichte des Gottesdienstes von Olympia

ist die Gestalt des Iphitos von Bedeutung.^ Ihm wird nicht

bloß die Stiftung des Gottesfriedens verdankt, der für die Sicher-

heit des Hochfestes Gewähr leistete, sondern er hat auch eine

Verbindung der Gaue Elis, Pisatis und Lakonien hergestellt

und eine Anerkennung des Herakles, seines Ahnherrn, durch-

gesetzt. Dem entspricht die Stellung der lamiden, von denen

wir sahen, daß sie mit Vorliebe zu den Herakliden sich hielten.

Die Verstimmung der Eleier gegen den großen Heros für immer

zu beseitigen, war freilich auch Iphitos nicht imstande.

Nach wiederholten Kämpfen, in denen die Pisaten erfolg-

los um ihr altes Recht an das Heiligtum am Alpheios rangen,

waren die Eleier Herren von Olympia geworden und schufen

durch wohlüberlegte Einrichtungen einen Ausgleich, der Men-

schen und Göttern zu ihren Rechten verhalf und eine Verfas-

sung der Gottesdienste zuwege brachte, mit der sich leben ließ.

Seit jener Zeit ist Olympia aufgeblüht und hat die Gestalt be-

* Über Iphitos handelt ausführlich mein Artikel in ßoschers M.L.

2, 1, SlOff.
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kommen, welche man als die klassisclie bezeiclinen darf. Daß

man damals, um die Ansprüche der neuen Herren zur Geltung

iu bringen, das Sehergeschlecht der Klytiaden berief und mit

gleichen Rechten den lamiden an die Seite stellte, wurde oben

zu zeigen versucht. Die Einrichtung hat sich bewährt. Neben-

einander haben beide bis zum Ende des olympischen Heilig-

tums ihres Amtes gewaltet. In ihrem Wirken kam der religiöse

Inhalt des olympischen Zeusdienstes am meisten zur Geltung.

Der gläubige Ernst, dem das Walten seiner Gottheit außer

Zweifel stand, verlieh den Einrichtungen ein Recht, welches

die Anerkennung der Zeitgenossen fand und auch unserer

Denkweise verständlich wird. So erhält der prophetische

Dienst am großen Altare des höchsten der Götter Griechen-

lands einen höheren Wert, als man ihn anderen Erscheinungen

heidnischer Weltanschauung zuzugestehen vermag.

Überlieferte Namen
(I bedeutet lamide, K Klytiade)

Agelochos, S. des Tisamenos, L — Alkibia, T. des Tisamenos, I.— S. 74.

Oben S. 65. 76. Amphikrates,V. desAmphikratesM,

Agesias, S. des Sostratos, L— 8.64,1. K. — XIII n. 86.

69. 76. Amphikrates, S. desAmphikratesM,

Agesistratos (Hegesistratos), Tel- K. — XIII n. 86.

liade. — S. 73. 80. Antias, V. des Kallitos JT, K. — IV

Agias, Brader des Tisamenos, I. n. 65 ff.

— S. 72. Antiocbos, V. des Tisamenos, I. —
Agias, S. des Agelocbos, I. — S. 65.

(Abas?). S. 73. Aristarchos, S. des Kyros JT, I. —
Aineias, I. — S. 69. I n. 59 f.

Aineias, V. des Thrasybulos, I. — Basias. — S. 75.

S. 69. 75. Diogenes, Y. des Pausanias N, I.

Alexandros, V. des Alexandros, I. — III n. 64 ff.

—- Reihe d. Seber XXII, Inscbr. Dioneikos, V. des Olympos, K. —
n. 103 ff. XXIV n. 106f.

Alexandros, S. des Alexandros, I. Dioneikos, S. des Olympos $, K.

— XXII n. 103 ff. — XVI n. 92; XVIII n. 95. V. des

Alexandros, V. des Bibullios Pbau- Olympos — XXIV n. 106 f.

steinianos, I.? — XXXIV n. 120. Eperastos,S.desTbeogonos,K.-S.77.

Alexion, V. des Mikkias, K. — VII Eumantis, Vorfahr des Theoklos, V.

n. 76 f. des Mantiklos, I. — S. 66. 70.
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Herakleia, T. des Tisamenos, I.— S. 74.

lamos. — S. 67. 84.

lamos, S. des Philikon T, I. — IX

n. soff.

Kallias, I. Ö. 71.

Kallitos, S. des Antias IT, K. —
III n. 64 ff.

Kleomachos, S. des Polybios A, K.—
XX n. 102 ff.

Kleomachos, V. des Kleomachos, K.

— XXII n. 103 ff.

Kleomachos, S. des Kleomachos, K.

— XXII n. 103 ff.

Kyros, V. des Aristarchos, I. —
I n. 59 f.

Lysianax, V. des Sostratos, I.— S. 76.

Mantiklos, S. des Eumantis, I. —
S. 65. 70.

Mikkias, S. des Timon, K. —
I n. 59 f.

Mikkias I, S. des Alexion, K. —
VII n. 76f.

Olympiodoros, Y. des Philikon, I.

— VI n. 75ff.

Olympos. — Anthol. Xn, 161. 163.

S. 65. 98.

Olympos, V. des Olympos und

Dioneikos, K. — XIV n. 90 ff.;

XVI n. 92 ff.

Olympos, S. des Olympos, K. —
XIV n. 90 ff.

Olympos, Tib. Klaudios, I. — XIX
n. 99 ff. N, XXIV n. 106.

Olympos, S. des Teisamenos, I. —
XXIII n. 104.

Olympos, S. des Dioneikos, K. —
XXIV n. 106 ff.

Pansanias, S. des Diogenes iV, I. —
III n. 64 ff.

Phausteinianos , Bibnllios, I. —
XXVmn.ll7ff.;K.XXXVn.l21f.

Philikon, S. des Olympiodoros, I.

— VI n. 75 ff. (anch Theoteimos

IX n. 80).

Philikon, V. des lamos, I. —
IX n. soff, (wohl derselbe).

Polybios, V. des Kleomachos, K. —
XX n. 102 ff.

Polykrates, Tib. Klaudios, I. —
XXVIII n. 117 ff.

Pythion, V. des Pythion, I. —
XIV n. 90 ff.; XVIII n. 96f.

Pythion, S. des Pythion, I. —
XIV n. 90 ff.; XVIII n.95f.

Pythion, Aurelios, I. — XXXVII
n. 119.

Satyros, S. des Lysianax, I. —
S. 76.

Sichares, d. i. Theocharis, S. des

Teisamenos, I. — S. 65. 74.

Sostratos, V. des Agesias, I. —
S. 69.

Stephanos, Sossios, K. — XXXIV
n. 120 f.

Teisamenos, V. des Sichares, S. 74.

Teisamenos, V, des Olympos, I.

— XXIII n. 104.

Teisamenos, Klaudios, I. — XXVIII

n. 117; XXIX n. 114 ff.

Tellias; ob Klytiade? — S. 79.

Theogonos, V. des Eperastos, K. —
S. 65. 77.

Theoklos, Nachkomme des Euman-
tis, I. — S. 65. 77.

Theoteimos, anderer Name des

Philikon, I. — IX n. 80. S. 65.

Thrasybulos, S. des Aineias, I. —
S. 75. 95.

Timon, V. des Mikkias, K. — I n. 59.

Tisamenos, S. des Antiochos, V. des

Agelochos, I. — S. 66. 72.

Tisamenos I.? — S. 73.

Tisamenos, V. der Alkibia, Groß-

vater des Tisamenos, I. — S. 74.

Tisamenos, V. der Herakleia, I. —
S. 74.

Zethos, M. Antonios, K. — XXVIII

n. 117 ff.
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Zu den eleusinisclieii Mysterien'

Yon Alfred Körte in Freiburg i. Br.

Ol ä^xaiötSQOi tcov ^EXki^vcov tsXsf^v tijv ^EXsv6ivCav

jcdvtcov oTCÖöa ig svöeßsiav 7]KSi to6ovt(p Jjyov ivti^ötSQov

o6q) xal d-soitg ijtCjtQoöd'sv ijQacov — mit diesen Worten des

Pausanias (X 31, 11) begann vor rund 100 Jahren Friedrich

Creuzer den vierten Band seiner Symbolik^, der ganz den

eleusinischen Göttinnen und ihren Mysterien gewidmet ist.

614 Seiten füllen in der zweiten Auflage die phantastischen

Untersuchungen des Symbolikers über diesen Kult, in dem die

^Wahrheiten vom Einen und ewigen Gotte, von der Welt und

von des Menschen Bestimmung den Epopten ans Herz gelegt

wurden' (S. 519). Es ist ganz gut, wenn man sich ab und zu

überlegt, was die Wissenschaft einst alles zu wissen glaubte.^

— Doch dann kam über dies bunte Gefilde üppig wuchernder

Phantasieblumen als mitleidloses Gewitter Lobecks Aglaopha-

mos, und die ganze Pracht sank dahin. Aber die eisigen

Hagelschauer unerbittlicher Kritik und nüchternen Rationalis-

mus vernichteten nicht nur den frechen Schwindelhaber und

die glühenden Klatschrosen neuplatonischer und romantischer

Spekulation, auch mancher grüne Halm, der gute Frucht hätte

* Vortrag, gehalten auf der Versammlung Deutscher Philologen und

Schulmänner in Marburg, 1913.

^ Allerdings ist seine Übersetzung 'Wie die Götter über den Heroen

— so stehen die Eleusinien über allen anderen Religionsanstalten, die

von Menschen geordnet sind' ungenau und die Stellenangabe (Paus. IX

31 fin.) in der 2. und 3. Auflage falsch.

' Auch das Einsetzungsjahr der Mysterien ist Creuzer nicht unbe-

kannt (S. 481), es ist 'mit Wahrscheinlichkeit* entweder das Jahr 1399

v. Chr. oder 1397 oder 1403 anzunehmen.
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tragen können, wurde erbarmungslos in den Boden gestampft.

So wurde das Feld der eleusinischen Mysterien — um das Bild

noch einen Augenblick festzuhalten — zu einer Einöde, die zu

bebauen niemand Lust hatte. Als Inhalt der Weihen, die

Jahrhunderte hindurch vielen Tausenden der Hellenen eine

Bürgschaft für ein besseres Los im Jenseits schienen, blieb bei

Lobeck nur das Vorzeigen alter Götterbilder übrig^ — wie sie

schließlich fast jede alte Kultstätte hatte — , und daneben

(Agl. p. 146) fäbularum figmenta et super Ms hominum opinio-

sorum coniedurae variae vagaeque pro cuiusque ingenio. Kein

Wunder, daß da lange Zeit niemand, der auf seine wissen-

schaftliche Reputation etwas hielt, mit den eleusinischen My-

sterien zu tun haben mochte, und eine Stimmung Platz griff,

'die jeglichen Mysterien und jeder Betonung des Einflusses

von Mysterien Kreuze schlagend aus dem Wege ging'^ — es

ist charakteristisch, daß ein so kühner und tiefer Eeligions-

forscher wie Hermann Usener sich niemals eingehender über

die eleusinischen Mysterien geäußert hat. Selbst Erwin Rohde,

der doch an Verständnis für religiöses Empfinden Lobeck so

unendlich weit übertraf, kommt in dem den eleusinischen My-

sterien gewidmeten Kapitel seiner Psyche nicht recht aus dem

Lobeckschen Bannkreis los. Er sagt freilich S. 297 (der

zweiten Auflage): 'Über das den Geweihten bevorstehende selige

Los im Jenseits reden die Zeugen verschiedenster Zeiten viel

zu bestimmt, zu übereinstimmend, als daß wir glauben könnten,

hier die Ergebnisse irgend welcher Ausdeutung vieldeutiger

Vorgänge, etwa die umdeutende Übertragung einer aus der

I

Anschauung der Erlebnisse der Gottheit gewonnenen Ahnung
auf ein ganz anderes Gebiet, das des menschlichen Seelenlebens,

,

vor uns zu haben. Es muß ganz unumwunden, ganz

* Aglaoph. p. 61: Ex Ms igitur testimoniis . . . tanium efßcitur

1 quantum ad hanc causam iudicandam satis est, sacra, quae Hierophanta

oslendit, illa ipsa fuisse ayicc cpdöiicctcc sive simulacra deorum.

,
* Albrecbt Dieterich Kleine Schriften 428.



llg Alfred Körte

handgreiflicli das, was jene Zeugen schliclit und ohne son-

derliches ^Mysterium' mitteilen: die Aussicht auf jensei-

tiges Glück, den Teilnehmern an den Mysterien dar-

geboten worden sein', aber als Mittel dieser 'handgreiflichen

Darbietung' weiß auch er dann nur vorzuschlagen: 'Die Stand-

bilder der Göttinnen wurden in strahlendem Lichte sichtbar;

der Gläubige ahnte an diesem Gnadenfeste der Einnerung an

ihre Leiden, ihr Glück und ihre Wohltaten, ihre unsichtbare

Gegenwart'.

Der letzte Satz paßt schlecht zu den vorher ausgesprochenen

Forderungen und hat Rohde selbst schwerlich befriedigt.

Seit Anfang dieses Jahrhunderts ist man der Frage nach

dem Kern der eleusinischen Mysterien, nach dem Element, das

den Geweihten die frohe Zuversicht eines glücklichen Loses

im Jenseits verbürgte, wieder energisch nachgegangen^, und

am fruchtbarsten sind da die Forschungen Albrecht Dieterichs

geworden. Was ich hier vorbringen möchte, ist nur eine Fort-

führung und Umbiegung von Gedanken, die Dieterich in der

'Mithrasliturgie' und der 'Mutter Erde' mit der ihm eigenen Ein-

dringlichkeit ausgesprochen hat. Ziel jedes Mysteriums ist

die Verbindung des Menschen mit der Gottheit durch einen

sakramentalen Akt. Die Mutter Erde — denn das ist Demeter

— die Mutter alles Lebens, kann auch drunten bei den Unter-

^ Foucart verficht in seiner interessanten Abhandlang Becherches

8ur Vorigine et la nature des mysteres d'Eleusis (M^m. de l'Acad. des

inscr. et belles lettres, tome 35, 2, 1896) mit neuen weit besseren Gründen

die alte Ansicht von Sainte-Croix (Mein, pour servir ä Vhistoire de la

religion secrete des anciens peuples 94 flF.), daß die eleusinischen Mysterien

Ableger der ägyptischen Isismysterien seien. Zweifellos geht er in der

Annahme ägyptischen Einflusses viel zu weit. Daß wie der Name Eleusis

so auch die Anfänge des Kultes vorgriechisch sind, scheint mir sicher

(vgl. Wilamowitz Beden und Vorträge^ 293 und L. Malten Arch. Jahrb.

XXVIII 41), aber nicht Ägypter, sondern Karer-Kreter waren die Träger,

höchstens indirekt könnte ägyptischer Einfluß gewirkt haben. Creuzers

These von der Bedeutung Kretas für Eleusis {Symbolik IV' 10 ff.) kommt
in gewisser Weise wieder zu Ehren.

I
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irdischen allein neues Leben geben. *Aus dem Glauben an

die Muttergottbeit gebt das Bedürfnis des einzelnen hervor,

sich das ^vötilQiov der Kindschaft zu sichern, d. h. durch

sakramentalen Akt Kind dieser Mutter zu werden für ein

zweites Leben. Am deutlichsten spricht das der spätere unter-

italische Mysterienspruch aus: dsöTCoCvag v%o xöXTtov s8vv

X^ovCug ßaöiXsiag^ ich bin eingegangen in den Schoß der unter-

irdischen Königin. Auf den im irdischen Kult vollzogenen

sakramentalen Akt wird verwiesen, der die Wiedergeburt aus

der göttlichen Mutter nach dem Tode garantiert.'^ Es fragt

sich nun, läßt sich ein solcher sakramentaler Akt in den eleu-

sinischen Mysterien nachweisen, und worin bestand er? Die-

terich hat auch diese Frage zu beantworten gesucht, aber seine

Antwort befriedigt nur zur Hälfte und hat auch bald berech-

tigten Widerspruch gefunden. Die an sich ja fast selbstver-

ständliche Tatsache einer sakramentalen Handlung in den eleu-

sinischen Mysterien wird bezeugt durch das von Clemens

Alexaudrinus (Protr. H 21, 2) mitgeteilte 0vvd'7}^a 'EXsvöivCcsv

^vötr^gCcDv: £vri6tsv6a^ STtiov tbv xvKecbva^ sXccßov ix xCötrig^

iQya^tt^svog^ aTCed's^riv slg xdXad'ov Tcal ix xaXdd'Ov slg xCötrjv.

Es ist unerlaubte Willkür, diese unschätzbare Formel den

eleusinischen Mysterien abzusprechen, wie Pringsheim es in

seiner sonst sehr verdienstlichen Dissertation ^Archäologische

Beiträge zur Geschichte des eleusinischen Kults' S. 58 Anm. 1

aus nichtigen Gründen tut.^ Sicher ist ja, daß Clemens in dem

^ Dieterich Mutter Erde S. 55.

' Erst Dieterich hat Lobecks Konjektur {Ägiaoph. p. 25) iyyBvßd-

fisvos für igyccödiiEVos wieder aus dem Text entfernt. Es ist interessant

i zu sehen, daß der große Kritiker hier durch eine verfehlte Änderung der

' Überlieferung tatsächlich eine wichtige Erkenntnisquelle verschüttet hatte.

j

' Zu Pringsheims wichtigsten Ergebnissen zähle ich die klare Schei-

; düng der ftvrjöts von der reXsriJ, die etwa zueinander stehen wie Taufe

' und Abendmahl (S. 20 ff.). Wenn er aber gegen die Echtheit des avpO-riiia

anführt, 'die Isga, die in den eleusinischen Weihenächten enthüllt wer-

den, können nicht bei den Aufnahmeriten verwendet worden sein', so

i
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ganzen Kapitel in das alte Eleusinisclie manches Fremde ein-

miscM; vor allem die orphische Baubo (II 20, 3) ist nach

Diels' glänzendem Nachweis {Miscellanea Salinas 3 ff.) zwar

alt, aber dem eleusinischen Kult ursprünglich fremd, sie wird

wohl in die alexandrinischen Eleusinien eingedrungen sein.

So werden wir in dem övvd"riiia vielleicht auch den neben der

Kiste befremdenden Kalathos als alexandrinische Zutat aus-

zuscheiden haben, denn wie Pringsheim mit Recht hervorhebt

(S. 49), findet er sich niemals auf eleusinischen Denkmälern,

spielt aber im alexandrinischen Demeterkult eine große Rolle

und ist auch sonst in Verbindung mit der Göttin nachweisbar.^

Aber einzelne fremde Züge, die sich leicht aus dem Umstand

erklären, daß dem Alexandriner Clemens die alexandrinische

Filiale näher lag und leichter zugänglich war als der attische

Mutterort, ändern nichts an der Tatsache, daß er über die

eleusinischen Mysterien ganz ungewöhnlich gut unterrichtet ist.

Und gerade auf diese Formel legt er den größten Wert, denn

an sie knüpft er unmittelbar die höhnischen Worte an: naXd

ys tä d'säfjiccta xal d'sä JtQB^ovta' ci^ia iisv ovv vvxtbg rä

rsXBö^ata zal tcvqos ^ccl tov iisyaXrltoQog iiccXXov dh [lataiocpQO'

vog 'EQSx^sidcov dij/iov, ^Qog dh xal tcbv äXXov ^EXXt^vcjv

ovöxivag ^[ibvsl tsXsvt7]6avtag ci66a ovdh BX%ovxai\ Was

Pringsheim aus Denkmälern, Inschriften und Schriftstellern

über die aCetri im eleusinischen Kult ermittelt hat (S. 47 ff.),

fügt sich aufs beste mit ihrer Erwähnung in dem 6vvd"r}^<x

des Clemens zusammen. Die Cista mystica ist eine runde

kämpft er mit Windmülileii. Wo steht denn bei Clemens, daß der Spruch

die Aufnahmeriten angehe? Nicht für /x8/*v»]/xaVot, sondern für tetsXeG'

liivoL ist er das Losungswort.

^ Für Alexandria genügt es, an den Demeterhymnus des Kallimachos

zu erinnern und an die alexandrinischen Münzen, s, Greelc coins of ihe

Brit. Mus. Älexandria Taf. XXX 552—554. Belege für Knidos und seine

Filiale an der Yia Appia bei Rom bringt Wilamowitz Reden und Vorträge^

275, eine stark an Kallimachos anklingende Kultvorschrift aus dem bi-

thynischen Kios habe ich Äth. Mitt. XXIV 413 veröffentlicht.
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Schachtel aus Flechtwerk von mäßiger Größe, ihre hohe Be-

deutung für die Mysterien wird durch die ungemein häufige

Darstellung auf eleusinischen Denkmälern erwiesen, sie dient

dazu, die Isqcc bei der großen Mysterienprozession von Athen

wieder nach Eleusis zu tragen. Die Abmessungen der xCötrj

und die Tatsache, daß Priesterinnen sie zu Fuß den ganzen

Weg von der Stadt nach Eleusis tragen können^, schließt es

vollkommen aus, daß die Isqcc etwa Kultbilder der Göttinnen

seien. Die Isqcc waren also leichte Gegenstände, die der Myste,

wie es das övvd'rj^cc angibt, aus der xCöttj nehmen und nach

Vornahme einer rituellen Handlung wieder hineinlegen konnte.

Diese durch iQya6cc[isvos angedeutete Handlung muß ein Pu-

dendum gewesen, oder wenigstens dem Nichtgeweihten als

solches erschienen sein, sonst ist Clemens' moralische Ent-

rüstung unverständlich. Soweit bin ich mit Dieterich, der die

seine Anschauungen tatsächlich nur bestätigenden Ergebnisse

Pringsheims noch nicht benutzen konnte, vollkommen einver-

standen — aber was war dies Pudendum, was wurde aus der

icCötrj genommen? Dieterich glaubt (Mithraslit. 125 f.), es sei

ein Phallos gewesen, der durch den Schoß des Mysten gezogen

wurde, wie die Schlange, 6 diä k6X%ov %'s6s in den Sabazios-

mysterien (Clem. AI. Protr. II 16, 2). Das ist ein unmöglicher

Gedanke: mag immer der Mensch der Gottheit gegenüber in

der mystischen Ehe als der weibliche Teil gelten (Mithraslit.

124), undenkbar ist es, wie Pringsheim (S. 59 Anm. 5) mit

vollem Recht bemerkt, daß die Muttergottheit durch einen

Phallos symbolisiert wurde. Dieterich kommt mit diesem Ein-

fall in einen unlösbaren Widerspruch zu seinen eigenen schön-

sten Gedanken. Der durch den Schoß des Mysten gezogene

* Das ergibt sich mit voller Sicherheit aus dem Dekret über die

Überbrückung der Rheitoi vom Jahre 421/0, Ath. MiU. XIX 163 =
Dittenberger SIG^ 541. Die Brücke wird geschlagen mg av tu Isqcc

(pigaöLv al Ieqslccl ic6cpccXB6taxcc. TtXdrog Sk tcolovvtcov nsvxETCoöa, ivu fifj

a^cc^ai ^isXccvvcovrcii, ccXXcc totg tovCtv y ßadl^ELV i%l tä IsQoi.
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Phallos, genau wie die Schlange der Sabaziosmysterien, würde

eine eheliclie Gremeinscliaft des Mysten mit der Gottheit zum

Ausdruck bringen, das ist die eine der Formen, die primitives

religiöses Denken für die innigste Vereinigung zwischen Mensch

und Gott ersonnen hat; aber für die sakramentale Verbindung

des eleusinischen Mysten mit der Erdmutter paßt diese Form

ja schlechterdings nicht — das Kind der Erdmutter will der

Myste werden, nicht ihr Gatte, oder gar ihre Gattin. Aus Die-

terichs eigenen Darlegungen, die ich oben S. 118 f. angeführt

habe, ergibt sich mit zwingender Notwendigkeit — denn auch

primitives religiöses Denken hat seine folgerichtige Logik —

,

daß nicht ein männlicher, sondern ein weiblicher Geschlechts-

teil in der Cista mystica lag, durch dessen Berührung der

Myste die Gewißheit empfing, aus dem Schoß der Erdmutter

wiedergeboren, ihr leibliches Kind zu werden. Daß die Be-

rührung eines weiblichen Schoßes als Symbol der Geburt von

dieser Frau verstanden wurde, lehrt die Angabe Diodors über

die Adoption des Herakles durch Hera V 39 : 7tQo6^stsöv d'

illLlv tolq slQTfjiievoig ort [istä ri)i/ ccjtod'scoaLv avTov Zeijg

"ÜQav lisv €7tsi6sv vlojtOL7]6a6d'ai tbv 'HQa^lia Kai tb Xoimv

slg tbv ccTtavta xqövov ^rjXQbg Bvvoiav 7CaQe%i6xtai^ f^v dh

rexvoiöiv ysvsöd'ai (paöl toiavtrjv, f^v "Hgav dvaßäöav iitl

xXCvrjv aal tbv ^Hgccxlea TiQOäXaßo^evrjv JCQbg tb öco^a diä

tcov hvdvybdtcav ätpslvai %Qbg tijv yijv, ^ii^oviievrjv tijv äXrj&i-

vijv ysveöLV otceq iisxql tov vvv tcoisIv tovg ßagßd^ovg otav

d'Stbv vlbv %oiBl6%'ai ßovXavtai.

Ich würde also, selbst wenn wir keine weiteren Nachrichten

hätten, den Schluß wagen: das Sakrament der Wiedergeburt

aus dem Schoß der Erdmutter bestand in den eleusinischen

Mysterien darin, daß der Myste aus der heiligen x^öriy die

Nachbildung eines Mutterschoßes nahm und über seinen Leib

gleiten ließ — wir haben aber ganz bestimmte Nach-

richten, daß im eleusinischen Kult das aldolov yvvaixslov

eine wichtige Rolle spielte. Theodoret sagt Graec. affeä. cur.
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yil 11 (p. 183 Raeder) nach Aufzählung einer langen Reihe

von Götterfesten: iv ds xavtaig talg b^rjyvQsöi näv sldog axo-

Xaölaq ädsGig itoX[iäTo. xal yaQ al tsXstal xal tä (S^yia xä

xovxGiv sl%sv alvCyiiaxa, xbv xxsva ^ihv {^ ^EXsvöCg, ij (paXX-

ayoyCa 8h xbv cpaXXöv. Hier heißt also der xxsCg gradezu

das Rätsel der eleusinischen Weihen. An einer andern Stelle

III 84 (p. 92 Raeder) erläutert Theodoret xbv xxeva xbv

yvvaixslov mit den Worten ovxco öh xb yvvaixslov ovoiid^ovöL

fiÖQiov, und wenn er hier dies Symbol den Thesmophorien

zuweist, so macht das nicht viel aus, denn wie Lobeck be-

merkt (Aglaoph. 200), werden Thesmophorien und Eleusinien

oft durcheinander geworfen, und auch an dieser zweiten

Stelle spricht Theodoret von xsx£Xs6[iBvai> yvvalzagj die

es bei den Thesmophorien nicht gab. Ferner führt Clemens

Alexandrinus Frotr. II 22, 5 unter den a^ÖQQtjxa öviißoXa der

Ge Themis^ an: xxslg yvvaixslog, <og> iöXLv, avq^TJ^cjg xal

liv0tL7(ag eijtslVy fiÖQiov yvvaixslov. Auffallend ist hier ja freilich

die Ge Themis, aber da Clemens unmittelbar daran seine pathe-

tischeAnrede knüpft: ccTtöößsöoVj G) IsQoqxJcvxa^ xbTtvQ' alÖEöd^rjxi,,

dadovx^i '^^S Xa^iTtdöug' iXsyxsL äov xbv"Iax%ov xb (pcog xxs.f

glaube ich, daß er nur der Abwechslung halber die eleusinische

Erdmutter mit einem anderen, wesensgleichen Namen benennt.

Jedenfalls ist durch die angeführten Stellen die sakrale Bedeu-

tung des y^ÖQLOv yvvaacslov für den eleusinischen Kult bewiesen,

und was wir oben im Anschluß an Dieterich für die sakramentale

Handlung derMysterien erschlossen hatten, wird dadurch bestätigt.

Vielleicht lassen sich noch ein paar andere Nachrichten

diesem Gedankenkreis einfügen. Hippolytus sagt Befut. haeres.

V 8: 6 IsQoqxxvxTjg, oifK ästoxETto^^svog ^sv, d)g 6 '!dxxig^ svvov-

Xi^lisvog dh diä zcovsCov xccl otäöav TtaQyxrj^svog x'^v 6ccQKi7ciiv

^ So schreibt Wilamowitz Comm. gramm. II 12 für das bei Clemens

und Eusebios überlieferte ttjs OiiiiSog-, Lobeck Aglaoph. 199 hatte d-sß^o-

^sWog oder kgriiiidos vorgeschlagen, aber der Artikel stört und Wila-

mowitz' Änderung ist sehr leicht.
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ysvs0LVy vvKtbg iv 'EXsvölvv vjtb JtoXX(p %vqI tsXcov tä ^sydXa

Tial äQQTjta iiiv6x'^Qia ßoä Tcal xeTcgays Xeycov Hsqov sxskb

%6rvia 7C0VQ0V Bqi^g) Bqhi6v\ tovts6tLv l^xvQa 16%vq6v.

%6tvia de idti, (priöCv^ rj ysvsdig rj TCvev^atiKrj, rj iTCovQaviog,

-^ civcj' iöxvQog ds idtiv 6 ovro ysvv6nsvog. Nach einer

allegorisclieii Ausdeutung des Namens Eleusis folgt der Schluß-

satz: tovto^ cprjöCv, l6tCv^ Xsyovöiv ol xarcoQyiaö^evoL x&v

'EXsv0ivC(ov tä iiv6t7]QLa. Freilich ist in diesen von Hippolytus

mitgeteilten Angaben der Naassener über die eleusinischen

Mysterien nicht alles altS aber für das Alter der liturgischen

Formel bürgen schon die dunklen Namen Bqliko und BQi^ög.

Rohde hat zweifelnd vermutet (Psyche^ 285 Anm. 1), diese

Worte gingen auf die Geburt des lakchos, und hat viel Zu-

stimmung gefunden.' Ich selbst habe geglaubt, diese Deutung

durch eine Konstantinopler Vase stützen zu können^, aber ich

* Das gilt besonders von der Entmannung des Hierophanten dnrch

Schierling. Foucart {Mem. de VAcad. des inscr. et helles lettres t. XXVII 28)

denkt an eine vorübergehende Abtötung des Geschlechtstriebes für die

Dauer der Mysterien, aber diese Auslegung tut den Worten Gewalt an

und steht im Widerspruch zu zahlreichen weiteren Zeugnissen, die

Fehrle in seiner wertvollen Arbeit über die kultische Keuschheit {B GVV
VI 104 ff.) gesammelt hat. Ich möchte diesen Zeugnissen noch ein be-

sonders klares hinzufügen; Hieronymus sagt am Schluß des ersten Buches

seiner Schrift gegen Jovinian (I 49): Hierophantam quoque Atheniensium

usque hodie cicutae sorbüione castrari et postquam in pontificatum fuerint

allecti, viros esse desinere. Für die Spätzeit wage ich also an der Ent-

mannung des Hierophanten nicht zu zweifeln, anderseits hat Foucart

mit Recht aus der inschriftlich erhaltenen Weihung der Gattin eines

Hierophanten, etwa in der Zeit um Christi Geburt entstanden (vgl. Kirchner

Prosop, Att. n 70), gefolgert, daß damals der Hierophant noch verheiratet

sein durfte. Es scheint mir sehr wohl möglich, daß man vom Hiero-

phanten ursprünglich nur äyvsia für die Zeit der Mysterien forderte,

und daß diese Forderung unter dem Einfluß orientalischer Kulte in der

Kaiserzeit bis zur völligen Abtötung der Zeugungskraft gesteigert wurde.

2 Furtwängler Arch. Jahrb. VI 121, Kern Beal-Enz, III 854, Dieterich

Mithraslit. 138.

2 Bei Kern Arch. Anz. 1895, 163. Die Vase ist veröffentlicht von

S. Reinach Bev. archeol. XXXVI 87, wiederholt von Svoronos Journ.

d'archeol. numism. IV 386 und J. Harrison Proleg. 526 Fig. 153.
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kann meine Auslegung dieser Vase nicht aufrecht erhalten.

Das Kind, welches hier die auftauchende Ge einer Göttin mit

Zepter und Schleier, doch wohl Demeter^, darreicht, ist durch

das Füllhorn als Plutos charakterisiert, wie Reinach mit Recht

erklärt. Auf Grund dieser Vase hahen Reinach und entschie-

dener Svoronos und Kern^ statt lakchos Plutos unter dem

Bgi^iög verstehen wollen^, aber es ist überhaupt sehr unwahr-

scheinlich, daß ein attischer Yasenmaler ein Kernstück der

heiligsten Mysterien ganz offen auf einer Vase dargestellt haben

sollte.^

Da ein mythischer Geburtsakt sonst nirgends für die eleu-

sinischen Mysterien bezeugt ist, bleibt doch zu erwägen, ob

sich der Spruch nicht in die oben erörterte sakramentale Hand-

lung einfügen läßt, und für diese Einordnung spricht sehr

stark die mitgeteilte Auslegung der Naassener. Das Kind, das

die Starke geboren hat, ist m. E. der durch das Sakrament

wiedergeborene Myste — iöxvQog de iönv 6 ovt(o ysvva^svog.

So hat schon Dieterich (Mithraslit. 137 f.) vermutet, aber weil

er sich den Weg durch den unglücklichen Einfall von dem

Phallos in der Cista mystica verbaut hatte, will er diese Deu-

tung der liturgischen Formel nur für die späte Zeit gelten

^ Sicher nicht Athena, wie Svoronos S. 389 behauptet; was er für

einen Helm erklärt, ist eine Stephane. Die Vase verdiente eine bessere

Abbildung, als ihr bisher zuteil geworden ist.

2 Eleusinische Beiträge^ Hallenser Programm 1909 S. 9 f.

^ Wünsch bei Fahz {Bepoetarum Romanorum doctrina magica, BGVV
II 129 Anm. 2 und Mithraslit.^ 236) hat auch eine dunkle Stelle des

Pariser Zauberpapyrus in diesen Zusammenhang gerückt. Wir lesen da

2961 W. : 'E^OQTil^a) 6s kutcc rrig tcoqtis Tgioditidog ysvofisvrig i^t^ ^ativ

ccXT]d'r}g ii (ii^triQ UXovtov. iQ^iXsLg cpogßscc Bgi^m vriQr]a xo daiiav ßgificov

öBÖvcc. Leider ist TtXovrov Konjektur (der Papyrus hat r . . tov\ und die

gegen den Schluß hin ganz unverständliche Beschwörung hilft nicht viel

weiter. Die hoqti TgioSttig ist doch wohl Artemis, da Hekate kurz vor-

her (2957 W.) genannt ist, und es bleibt unsicher, ob Brimo ihr gleich-

gesetzt war.

* Das hat Jane Harrison Prolegomena 526 mit vollem Recht geltend

I

gemacht.
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lassen.* Es ist ganz unwahrsclieinlicli, daß sicli der Sinn einer

sicher uralten Formel in der Spätzeit yöUig geändert habe, es

müßte sich dann ja der sakramentale Kern der gesamten My-

sterien gleichfalls durchaus verwandelt haben, und zu solcher

Annahme liegt nicht der geringste Grund vor.

Auch eine weitere Angabe der Naassener über die elensi-

nischen Mysterien, die Hippolytos am selben Ort mitteilt, ver-

liert, in diesen Zusammenhang gerückt, das Befremdliche:

Idd'rjvttloi, ^vovvtsg 'EksvöCvLa zeigen nach den Naassenern

tolg i^oTttsvovöi t6 [isya Tcal d-aviiaötbv ocal xsXsi6taxov e%07C-

timv h%Bl nviStTJQtov kv öicjjtfj tsd-SQiöfisvov 6td%vv. Der An-

blick einer abgeschnittenen reifen Kornähre führte in der Tat

den Mysten die gewaltige lebenspendende Kraft der Erdmutter

unmittelbar zu Gemüte und konnte als eine Besiegelung der

im Sakrament der Gotteskindschaft erworbenen Anwartschaft

auf ein neues Leben in der Erdtiefe gelten.

Ich habe mich auf einen Teil der Vorgänge an den großen

Mysterien beschränkt. Sicher ist, daß neben dem sakramen-

talen Akt die Darstellung der heiligen Geschichte stand, über

die zuletzt Dieterich (Kleine Schriften 414) und Kern (Eleu-

sinische Beiträge, Hallenser Programm 1909) wertvolle Unter-

suchungen angestellt haben. Aber mögen auch diese dramati-

schen Vorführungen durch ihren Umfang, ihre Spannung und

ihren Glanz das Hauptinteresse der meisten Mysten erregt

haben, die eigentlich religiöse Bedeutung der Mysterien liegt

doch viel mehr in dem sakramentalen Akt, der den Mysten

zum leiblichen Sohn der Erdmutter prägte.

* Ich will die Möglichkeit nicht abstreiten, daß in der Urzeit Pluto«

der Brimos gewesen ist, aber dann ist die Übertragung auf den Mysten

wohl so alt wie die Mysterien. Wünsch macht mich auf einen merk-

würdigen Anklang an die Mysterienformel aufmerksam, der sich bei

Euripides Hik. 54 findet. Da sagt der Chor zu Aithra ^rexsg xai ffv

Äor', CO Ttotvia, 'kovqov\ schwerlich ist die Übereinstimmung zufällig,

und hier handelt es sich sicher um Menschen.



Athene Aithyia
Von A. !Kiook in Breslan

An der Megarisclien Küste, walirsclieinlicli Minoa (Castro)

gegenüber, liegt eine steile und zackige Felsklippe, die M. Mayer,

Mythistorica, Herrn. 27, 484, 1 mit einem von Pausanias ge-

schilderten öKÖTtslog identifiziert hat: I 5, 3 {IlavdCovi) ctgbg

d'aXdööy iivfiiioi iötLv iv tfj MsyagCdt, iv läd'rivag Ald'vlag xa-

Xov^iivG) 6}co7C8X(p', vgl. I 41, 6, Hitzig-Blümner I 150, 366, Ly-

cophr. 359^. Hier hatte Athene einen rudimentär-theriomorphen

Kult, den M. Mayer a. a. 0. 487 aus den Isthmischen Yogel-

mythen und ihrem Heroenkult (bes. Pandion) erschlossen hat.

Eine Bestätigung liefert Hesych 2748 : iv d' Ald'vta' ovtog

^Ad"r}vä tL^atai Tta^ä MsyaQsvöiv ejtsidii sig ai&viav aTtsixa-

6%'Bl6a {)7ib tä jctSQa S7CQvij;s tbv Ksxgona xccl duTcöfiidsv elg

I tä MsyaQa. Noch auf anderem Wege kommen wir zur Verbin-

I

düng des Vogelmythus mit Athene. Hesych erklärt s. v.

' ald'viai als ivdXiat> xoQ&vav] die Odysseescholien a 441 geben

;
ixdQvöös KOQ(bviß . . . xal 'öqvsov ccXXo d'aXdööiov^ o xaXsltaL

j

ttld'via, XccQog . . . Athene hatte als freundliche Windgöttin das

I

Symbol der xoQmvrj. Paus. lY 34, 6 erwähnt ein Bronzestand-

bild Athenes in Korone xoQavrjv iv rg xsI'QI exovöa. Ein be-

rühmtes Atheneheiligtum befand sich am südwestlichen Rande

des Kopaissees unweit des Baches Kuralios (vgl. Alcaeus fr. 9

= Jurenka Wien. Stud. XX 123; Paus. II 12, 1; IX 34, 1) bei

Koroneia. Mit großer Wahrscheinlichkeit erkennt Gruppe,

Mythol. S. 844 in der Erzählung von der durch Poseidon ver-

' Schol. (S. 139 Seh.): . . . Al'd'VLcc Si, Bxi nccl nlola ^ tpQovriöis xar-

iGxsvaßB xal öLuriv ald'vlag idida^s rohg Scvd'Qoaytovg vavriXXsed'aL in'

uvtmv äiccnsQULvoiiivovs rr}v d'dXaööav. Vgl. Preller-ßobert S. 217, 3.
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folgten und durch Athene in eine Krähe verwandelten Koronis

(Ov. Met. 2, 536 ff.) einen Rest alter Legende, die die Göttin

sich selbst noch in Yogelgestalt verwandeln läßt; eine Reihe

anderer Belege gibt Gruppe a. a, 0. Für das Alter dieses Kultes

sprechen eine Anzahl bildlicher Darstellungen, vor allem die

eines auf dem tcsvtqov Athenes sitzenden frauenköpfigen Vogels

(MVO^) auf dem altkorinthischen Aryballos^ der Schaubert-

schen Sammlung in Breslau, der den Kampf des Herakles

gegen die Hydra vorführt. M. Mayer hat in seiner scharfsin-

nigen Kombination eine evidente Deutung der bis dahin rätsel-

haften Beischrift gegeben. Das Hauptkriterium der Namens-

deutung ist E. M. 699, 10; Il^vyysg' al aid-vtai, al TcXrjd-elöai

ßovyysg, itagä f^v ßoijv xal f^v ivyrjv. Hesych erklärt 3töv|

s. V. als eine nicht näher bestimmte Yogelart und verweist auf

Aristoteles jtSQl t,6cov (9, 18).^ Die lautlichen Varianten bei

dem offenbar lautmalenden Worte erklären sich vollkommen

durch den dorischen Dialekt. 1 . / : g? (/3, 7C)\ vgl. Kühner-Blaß

P 80 ff., auch Thumb, Zur Geschichte des griechischen Di-

gamma, Idg. Forsch. 9 (1898) S. 298 f. 2, 1:6 vgl. K.-Bl. I

158 f., so daß über den Zusammenhang unserer Beischrift mit

der angeführten Glosse kein Zweifel bestehen kann.' Die wei-

tere Bestätigung für die Zusammengehörigkeit des Mischwesens

f&vg mit Athene liefern noch andere bildliche Darstellungen.

Auf der Burgonschen Panathenäenvase^ des Britischen Museums

[Monum. d.J.X48i(k) — Text von de Witte, Ann. 50 (1878)

S. 276 ff.] ist Athene, mit Schild und Lanze, nach links schrei-

^ Veröffentlicht von 0. Roßbach Griech. Ant. des arch. Mus. Breslau

1889 S. 5 ff.

' Aristot. de anim. hist. IX 18, 2 ... t) d^ nccXoviisvr} cp&v^ l'diov l;^«fc

TtQog rdXXa' iiciXiöta ydg iatLV ocpd'aXpLoßoQOs r&v ögvi^av 7toXi(ii,og ih

r^ aQTCj]' y,al yccg iy,sivr\ oiiotoßioTog, vgl. Anton. Lib. c. 6, Mayer S. 483;

Eustath. ci 22.

^ Eine Parallele bietet PoUux X 179: xot"! . . . dv ol Jagistg koCv

TtaXovßLv, was anf den Nominativ xoCg führt, umgekehrt haben die Dorer

ÖQVL^ statt ÖQVt,g. * Mayer S. 481.
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tend dargestellt; über ihr ist ein Menschenkopfvogel darge-

stellt. Auf der anderen Seite (48 k) fährt ein Ephebe auf einem

Streitwagen nach rechts; über ihm schwebt, als Gegenstück zu

dem Mischwesen, eine Eule. Die parallele Anordnung der

Flügelwesen, die sich auf dem Halse der Amphora befinden

und mit der eigentlichen Darstellung in keinem weiteren Zu-

sammenhange stehen, berechtigt uns zu dem Schlüsse, daß

beide heraldisch auf dieser Panathenäenvase zu denken sind,

Athene muß, bevor die Eule ihr spezifisches Attribut wurde,

auch mit anderen Wesen im Zusammenhange gestanden haben^;

nur so ist es zu verstehen, daß der Menschenvogel, der typo-

logisch keineswegs mit der Eule zusammenzubringen ist, der

Göttin als Wappen beigegeben wurde. — Auf der Exekiasvase

Louvre F 53, die den Kampf des Herakles mit dem dreileibigen

Geryoneus darstellt, sehen wir links Athene auf ihrem Streit-

wagen heraufahren; daß wir nur an sie zu denken haben, be-

weist der Parallelismus anderer Darstellungen von Geryoneus-

kämpfen, bei denen ihre Anwesenheit konventionell ist. Ein

chalkidisches Vasenbild in Paris (Gerhard, Auserl. Yasenbilder U,

Taf. 105. 106) zeigt die Göttin durch Beischrift gesichert,

Euphronios hat in seinem Geryoneuskampfe^ Athene durch

1 Beischrift, Schild mit Gorgo usw. gekennzeichnet. Sicher ist

I

Athene auf der Exekiasvase dargestellt, der oberhalb des Ge-

1 spanues ein Flügelwesen mit Menschenkopf voranfliegt. Auch

! die rhodische Vase (Journ. of hell. stud. PI. 40; Text von

C. Smith 1884, 221), wo das Mischwesen hinter dem Palladion,

an dem die von Ajax bedrängte Kassandra nackt nieder-

gesunken ist, am Boden sitzt, zeigt die geflissentliche Betonung

des Zusammenhanges mit Athene. Schwerlich können Frauen-

j
kopfvögel als direkte Begleiter anderer Gottheiten nachge-

! wiesen werden. Auf der schwarzfigurigen Petersburger Vase

(Ermitage 24 (Compte rendu 1866, S. 36), die einen frauenköp-

^ Vgl. E. Pottier La chouette d'Athene, BGH 1908 S. 629 iF.

^ Furtwängler- Reichhold I 22.

Archiv f. Eeligionswissenschaft XVIII 9
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figen Vogel vor dem neben ApoUon stehenden bärtigen Hermes

darstellt, und einer eigenartigen Vase bei Gerbard, A.V. 28(1),

die dasselbe Miscbwesen auf einer Ranke neben Apollon sit-

zend zeigt, ist an einen direkten Zusammenhang dieses Wesens

mit Apollon oder Hermes nicht zu denken, wie Mayer S. 482

richtig ausführt. Höchstens könnte man sie als Sirene des Ge-

sanges deuten, die dem zitherspielenden Apollon zugesellt ist.

Eine weitere Darstellung muß jeden Gedanken an einen bloßen

Zufall ausschließen. Eine kleine attische Amphora in Paris

(schwarzfig.) Bibl. Nat. 817^ zeigt auf der einen Seite Herakles,

der mit der Linken einen Fliehenden am Halse packt; Athene

hält ihn zurück; auf der anderen Seite kämpft Herakles mit

dem kretischen Stier, über dem ein frauenköpfiger Vogel mit

ausgebreiteten Schwingen nach rechts fliegt. Mit Recht ver-

wirft Weicker S. 35 de Wittes Ansicht, es sei damit die ent-

schwindende Seele des Stieres gemeint, und weist darauf hin,

daß *der Vorgang auf der Gegenseite, bei dem Athene tätig

in den Kampf ihres Schützlings eingreift, auch hier ihre Gegen-

wart erfordert, wenn auch nur theriomorph.' In der Tat haben

wir hier eine schlagende Bestätigung und Bekräftigung der

vorher angeführten Fälle. Auf der ersten Seite, wo Herakles

auf den Fliehenden eindringt, ist Athene anthropomorph ge-

bildet, auf der zweiten, wo er den Stier bändigt, fand das im

Volksglauben noch lebendige Rudiment des Theriomorphismus

als gleichwertiger Ersatz seine Stelle. Es hatte sich als Symbol

der Göttin erhalten und war in der darstellenden Kunst offen-

bar heraldisch geworden.^ Nur beiläufig seien Gemmen und

Münzen späterer Zeit erwähnt^, die Athene als frauenköpfigen

* Vgl. Weicker Der Seelenvogel S. 34 f., der auf de Wittes Catalogue

des vases peints provenant de VEtrurie n. 139; Description des vases peints

et des hronzes qui composent la collection de M. Magnoncourt n. 108

(Paris 1839, mir nicht zugänglicli) hinweist; vgl. 0. Waser in diesem

Archiv Bd. 16, S. 339. ^ Vgl. Weicker S. 32 Z. 4 f.

^ Furtwängler Gemmen 46, 30 ; Beule Les monnaies d'Äthenes S. SS

(inschriftl. als Athene bezeichnet); vgl. die Parallele Weickers S. 35.
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Vogel mit Helm und zum Teil mit Schild und Lanze dar-

stellen; sie kommen für uns kaum in Betracht, da sie die Eule

schon als spezifisches Attribut der Athene voraussetzen. —
Für alten theriomorphen Kult legen rudimentäre Reste, wie

Dionysos' Stierhörner^, Zeus' Widderhörner^ und die Flügel der

Athene^, ein beredtes Zeugnis ab. Höchstwahrscheinlich hat

man auch die Verwandlungen von Gottheiten in Tiere als ein

Rudiment des Theriomorphismus anzusehen. Homer hat eine

Fülle von Beispielen für Athene; auch bloße Vergleiche können

gelegentlich auf alten Theriomorphismus hinweisen. Die Göttin

ist verglichen mit der Taube {E 778), dem Lämmergeier (iJ59),

Falken (T350), der Schwalbe (% 240) und, was für das Ver-

hältnis zu atd^via besonders interessant ist, mit der (pi/jv7j, dem

Seeadler (y 372); vgl. a 320. Auch in der oben S. 127 ange-

führten Erzählung des Hesych, daß Athene die Gestalt der uYd'vLcc

angenommen habe, sehen wir eine ätiologische Erklärung alter

theriomorpher Götteranschauung. Aus der Natur des Tieres

erklärt sich die Art der Verehrung. Dem Seemann kündete

die oid'VLa das Wetter an, wie manche Seevögel überhaupt

die Fähigkeit besitzen, künftigen Sturm vorauszusagen, vgl.

Keller, Tiere des klass. Alt., S. 262. So wird Athene an der

Megarischen Küste^ auch als Beschützerin der Seefahrt verehrt.

Mit ald-via wird auch Leukothea * (und mit ihr die Nereiden-

Leukotheai, Apoll. Rhod. 4, 966) in Verbindung gebracht. Sie

erscheint dem Odysseus s 353 alx^vCri slxvta als Retterin und

tritt also auch hierin an Stelle der Athene. Paus. I 44, 8 spricht

auch von ihrer Verehrung am Skirasfelsen. Beide Varianten

führen auf einen alten primitiven Kult zurück, von dem ein

^ Darüber jetzt J. Scheftelowitz Das Hörnermotiv in den JReligionen^

in diesem Archiv 1912, bes. S. 456 f.

2 -vVeicker S. 34 und Savignoni Böm. Mitt. XII 1897 S. 307 f.; Athena

alata e Athena senz' ali.

' Über ein Heiligtum am Skirasfelsen Gruppe S. 844.

* Auch ihrem Sohne Palaimon ist die al'd-vicc heilig; Gruppe S. 844, 8.

9*
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Rudiment in dem zunächst wohl megarischen Lokalsymbol

Athene-Leukotheas erhalten ist. Die Beischrift f&vg sucht

Mayer S. 485 mit huho zusammenzubringen und damit eine Ver-

bindung mit der Eule der Athene zu schaffen; ßvag^ ßv^a Uhu

und ßv^co (vgl. armen, hvec Eule) zeigen allerdings eine gewisse

Ähnlichkeit, die aber bei einem lautmalenden Worte rein zu-

fällig entstanden sein kann. Zudem hat Pottier BGH 1908

S. 534 ff. den Nachweis geliefert, daß die Eule erst durchaus

sekundär mit Athene verknüpft worden ist; wenn auf dem

äginetischen Hydragefäß überhaupt außer fövs noch die Eule

(auf dem Haltseile sitzend) dargestellt ist, dann hatte der

Maler nicht nötig, das ältere Symbol Athenes, das typologisch

mit der Eule in keinem Zusammenhang steht ^, durch Eigen-

tümlichkeiten des jüngeren zu charakterisieren. Der Erklärungs-

versuch Mayers scheitert hier an den Tatsachen. Ebensowenig

befriedigt uns ein Vergleich mit der Eule 0OKA auf einem

korinthischen Pinax (Pernice, Festschr. f. Benndorf S. 75 ff.).

Denn ganz abgesehen von dem erheblichen lautlichen Unter-

schiede ist trotz des homerischen Kdiiivog tJ xega^stg, in

dem Athenes Segen angerufen wird im Gegensatz zu der

zerstörenden Tätigkeit der phallischen kleinen Töpferkobolde,

an eine Beziehung der Eule zu Athene schwerlich zu denken,

da in Korinth Poseidon der Schützer des Handwerks ist.^ Die

Menschenkopfeulen vollends auf Münzen und Gemmen kommen

hier gar nicht in Betracht; denn sie gehören größtenteils der

römischen Zeit an, welche die Eule schon als spezifisches

Symbol Athenes betrachten konnte. — Aus dem Gesagten er-

hellt, daß favg-aX&via weder eine bloße Abart der Eule, noch

ein bestimmter Todesdämon, noch ein gewöhnlicher Seelen-

vogel ist, sondern daß die selbständige Verbindung mit Athene-

Leukothea sich als primär und durch historische Entwicklung

Weicker S. 1.S9.

Pernice a. a. 0. S. 80.
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gerechtfertigt erweist.^ — Die Betrachtung kann uns Vorsicht

bezüglich des Begriffs ^Seelenvogel' lehren, insbesondere auf

altkorinthischen Gefäßen, wo die Vorliebe für Tiere und Misch-

gestalten aller Art, die häufig nur genrehaft aufzufassen sind,

eine verallgemeinerte Auffassung des Seelenvogels nicht zuläßt.

Daß Weicker, der auch in f&vg einen Seelendämon sieht, zu

einer Verallgemeinerung des Animismus neigt, hat schon R. Hackl

in diesem Archiv 12 S. 204 hervorgehoben. Tiefere historische

Durchdringung und maßvollere Auffassung zeigt 0. Wasers

Arbeit „Über die äußere Erscheinung der Seele" in diesem

Archiv Bd. 16, S. 336 ff.^

^ Dümmlers (Pauly-Wissowa II 1994) Vermutung, daß die Sage erst

aus der zufälligen Homonymie der ccl'd'VLcc mit der 'glänzenden' Athene

entstanden sei, hat wenig Wahrscheinlichkeit,

^ Diese Skizze hat sich der liebenswürdigen Unterstützung von Richard

Foerster zu erfreuen gehabt.
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Zur Dämonologie der späteren Antike

Von "W. Bousset in Göttingen

Ein namentlicli durcli seine Dämonentheorie interessantes

Quellenstück hat uns Porphyrius de dbstinentia II 36—43 auf-

bewahrt. Er zitiert hier zunächst eine Geheimlehre offenbar

orphischer Herkunft (a ta q)7}6lv 6 d'SoXöyog) und fährt dann

fort: i^ol de tä ^hv äXXa Bv6toiia TcsCöd^co' a d' ovv tav TlXa-

tcovixav tivsg iSfj^oölsvöav, ravT« ävs^sörjtov JCccQaxLd'evta

tolg ei)^vvhoLg ^tjvvslv tä TtQOxsCiisva' Xiyov6i dh ade.^

In seinem Werke über die orientalischen Religionen im

römischen Reich ^ hat Cumont die Aufmerksamkeit auf diese

merkwürdigen Ausführungen gelenkt. Er ist der Meinung, daß

diese Quelle Anschauungen orientalischer, speziell eranischer

Herkunft enthalte; er urteilt geradezu, „daß man mit Hilfe der

mazdäischen Bücher beinahe einen Kommentar dazu schreiben

könne". Er legt besonders den Finger auf den starken Dua-

lismus^, der in diesem Fragment der Dämonologie herrscht.

Nicht nur daß eine scharfe Grrenzscheide zwischen den guten

^ Vgl. die Parallele bei Plutarcb de def. orac. c. 14 in dem Vortrag

des Kleombrotos über die Dämonologie: Ttsgl ^ihv ovv x&v ^ivßTix&v, iv

olg ras lisylötag i^rpdösig Tcal diatpaGng Xaßstv ^ari rjjg tcsqI dcciybovav

ciXr]d'si(xg „fil^ero/ia fiot y.sied'G)" (zu den yLv6xi%d vgl. Hippolyt, Befut. ed.

Duncker 136, 23ff. : ^i^tovöl dh ot»x ccjtb t&v ygacpmv äXXcc xal tovto

ccTtb t&v \Lv6xiv.mv).

^ Autorisierte deutsche Ausgabe von Gehrich 1910, S. 307—309.

^ Nebenbei mache ich noch aufmerksam auf die hier angedeutete Drei-

teilung der Welt II 37: (ji '^vxr}) ^xovßcc ^hv rb tqlxV ^idcratov nal

uvroTtivriTov iv. cpvesag. Cumont ist geneigt, diese allerdings weit-

verbreitete Anschauung (unter Berufung auf Hippolyt Refut. IV 8, VIS,

vgl. auch V7 p. 136. 31, 132. 71) auf orientalische Einflüsse zurück-

zuführen. Vgl. in diesem Archiv IX 331 (lupiter summus exsuperantis^i-

mus); Astrology a. Beligion 1912, Lecture II p. 36 ff.



Zur Dämonologie der späteren Antike 135

und den bösen Dämonen angenommen wird: es erscheint die

Welt der bösen Dämonen sogar als ein organisches Reich, an

dessen Spitze eine TtQOSötcoöa dvva^ig^ (c. 42), ein TCQosötmg

(c. 41) steht. Dieses Reich des Bösen rivalisiert und kämpft

mit der guten Gottheit: ßovXovtai yuQ slvai d'Bol tcccI i^ %qo-

B6tco6a avtcDV dvvafiig doxslv d'sbg slvai 6 iiiyiCtog. Das

alles ist auf rein hellenischem Boden tatsächlich unerhört.

Mit dem gewöhnlichen Scharfblick hat Cumont die meisten

der zu diesen dämonologischen Ausführungen der Quelle

des Porphyrius sich findenden Parallelen zusammengestellt.

Vor allem kommt hier eine Stelle des Arnobius in Betracht,

in der dieser ausdrücklich auf die Lehre der magi als seine

Quelle verweist^: magi suis in accitionihus memorant antitheos

saepius ohstrepere pro accitis, esse autem Jios quosdam materiis ex

crassioribus Spiritus^, qui deos se fingant, nesciosque mendaciis et

simulationibus ludant. Dem Arnobius folgt sein Schüler Lac-

tanz: Nox quam pravo Uli antitheo dicimus attrihutam (Inst.

Div. II 9, 13). In diese Reihe gehört natürlich auch Pseudo(?)-

lamblichus de mysteriis III 31, 15 hinein: daCiiovag üCovrjQO'bg

ovg dij TcaXovöLv (sc. die Chaldäer!) ävtLd-sovg.^

^ Vgl. dazu die frühere Schrift des Porphyrius tcsqI tfig in t&v Xoyitov

(piXoeocpiag bei Eusebius Pr. Ev. IV 22, 15. Hier erscheint Pluto -Sara-

pis als Oberhaupt der Dämonen. Cumont a. a. 0. vermutet hier eine

Annäherung zwischen Ahriman-Hades (Plutarch de Is. Os. 46) und Sara-

pis-Pluto. Vgl. noch (lamblicLus) de myster. III 30 xhv ^liyav TjyB^ova

r&v dai^6v(ov.

* Adv. nationes IV 12; vgl. II 62: quod magi spondent.

* Dazu genaue Parallelen bei Porphyrius c. 38: Söul dh ipvxccl tov

(svvsxovs ^rsv^icctog (materiis ex crassioribus Spiritus) ov xparovtftr,

&XX* mg ro noXv xal ycQarovvTcci, diavxo tovxo ayovtai ts ytccl cpi^ovrai Xlav

. . . avtat S^ al ipvxccl Soci^ovsg iihv ocal avtal, naycosgyol S' av slxotcog

Xiyoivto. — Über die Lügen und Betrügereien der Dämonen c. 40. —
Genaueres s. unten S. 158.

* Cumont vergleicht noch Heliodors Äethiopica (IV 7 p. 105, 27

Becker): ävtld-sog ng ^olksv ifiTCodi^sLv rriv Tcgä^iv. Ferner Wessely

Denkschr. der Wiener Akademie 4^2, M.\ise\im Britannic. XXI v. 702: Ttifiipov

fioi tov ccXrid'Lvov 'AöxXriTtiov dixcc xivog ccvtid'EOv TtXavodalßOVog.
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Arnobius (und Lactanz) aber scheinen mit dieser seltsamen

Dämonologie wiederum auf Labeo zurückzugeben. Denn hier

finden wir die markante und auf hellenistischem Boden ziem-

lich unerhörte Entgegensetzung von guten und bösen Göttern

(vgl. die antithei des Arnobius) wieder. Augustin, der sich de

civit. VIII 13 wesentlich mit der Dämonologie des Labeo be-

schäftigt, hebt das Unplatonische dieser Anschauung stark her-

vor: Hoc si ita est — nam de diis quid aliud decet credere (als

daß sie ihrem Wesen nach gut seien) — illa profecto vacua-

tur opinio, qua nonnulli putant deos malos sacris placandos esse,

ne laedant, honos^ autem ut adiuvent invocandos. Und kurz da-

nach folgt dann der offene Angriff gegen Labeo: qui Labeo

numina mala victimis cruentis atque huiusmodi supplicationihus

placari existimat, hona vero ludis et talibus quasi ad laetitiam per-

tinentihus rebus. Zu diesem Satz des Labeo — wenigstens zu

seiner ersten Hälfte — findet sich, wie wiederum Cumont

richtig gesehen hat, eine Parallele in der bei Porphyrius resp.

seiner Quelle ausführlich entwickelten Theorie, daß alle blutigen

Opfer den Dämonen und nicht den Göttern^ dargebracht wür-

den, und daß die Götter nicht durch l'^^v^a (Opferung leben-

der Wesen) geehrt werden dürften.^

* Neben der Entgegensetzung der dei boni et mali findet sich bei

Labeo der Terminus dei laevi (Arnobius 17 5, VII 19). Man hat hier

wohl mit Recht (Kahl PhüologuSj Supplement V 783) einen Anklang an

etruskische Theorien gefunden. — Es ist sehr wohl möglich, daß sich

Etruskisches und Orientalisches hier begegnete (vgl. die bei Arnobius

als Autoritäten angerufenen Magi oben S. 135).

' Freilich ist hier nun wieder ein Unterschied zwischen Göttern und

Dämonen gemacht. Doch vgl. dazu Augustin de civ. IX 1 : Sed Uli (doch

wohl Labeo), qui deos quosdam bonos, quosdam malos esse dixerunt, dae-

mones quoque appellaverunt nomine deorum, quamquam et deos, sed rarius,

nomine daemonum.
' R. Heinze XenoJcrates 121 hält es freilich für ausgemacht, daß in

der betreffenden Quelle die Zuspitzung des Ganzen auf die Empfehlung

unblutiger Opfer erst von Porphyrius herrühre. Diese These dürfte durch

Cumont stark erschüttert sein. Cumont sucht die Ausführungen des Por-

phyrius mit der Tatsache in Verbindung zu bringen, daß die mazdäische
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So postuliert denn Cumont für diese spezifisch orientalisch

anmutende Dämonologie bei den „Piatonikern" des Porphyrius,

Cornelius Labeo, Arnobius, lamblichus eine gemeinsame Quelle

eranischen Charakters und vermutet als diese Quelle eine unter

dem Namen des Magiers Ostanes seit dem 2. Jahrhundert unserer

Zeitrechnung nachweisbare Schrift.^

Ich möchte diese Kombinationen in dem vorliegenden Auf-

satz noch weiter verstärken, einmal durch eine Auseinander-

setzung mit anderen Urteilen, die über des Porphyrius Quelle

und namentlich über Cornelius Labeo im Umlauf sind (I),

dann aber durch Beibringung neuen und, wie ich glaube, ent-

scheidenden Materials (II). Über den Magier Ostanes und die

Herkunft des Begriffes ayysXog handelt ein Anhang (III).

I

Auf die dämonologischen Anschauungen des Porphyrius

oder seiner Quelle in de ahstineniia II 36— 43 ist man natür-

lich seit langem aufmerksam geworden. R. Heinze hat sich in

seinen grundlegenden Untersuchungen über Xenokrates auch

über die Dämonenlehre des Porphyrius geäußert.^ Zu sehr

beschäftigt mit der Suche nach den Spuren des Xenokrates hat

er sich bei dem eigentümlichen ungriechischen Dualismus der

;
hier vorgetragenen Anschauungen wenig aufgehalten, obwohl

j

er zugibt, daß etwaiges altplatonisches Gut nur unter der Hülle

I

zweifacher Bearbeitung hindurchschimmere (S. 122). — Stärker

i
hat Pohlenz^ das Fremdartige jener Ausführungen gegenüber

I Religion allmählich von blutigen zu unblutigen Opfern übergegangen sei,

j

und denkt an Einflüsse des Mithraskultus.

f

* So behielte Plutarch doch vielleicht zu einem Teile wenigstens

Recht, wenn er den Kleombrotos a.a.O. c. 10 p. 415 A sagen läßt: shs

lidycav xoav stspl Zogodörgriv 6 Xoyog ovrog iöTLVy slrs Ogaytiog an' 'Oq-

. (ficog (Orphische Vermittlung ist ja nicht ausgeschlossen) elt AlyvTttiog

j
ri ^Qvyiog.

I

* Xenokrates 1892, S. 119 ff.

f

' Vom Zorn Gottes^ Forschungen zur Rel. u. Lit. d. A. u. N. Test. XII
i 1909, S. 144 ff.
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aller griecMsclien Dämonologie empfunden. Er rechnet aber

nur mit christlichen Einflüssen und behandelt die Anschau-

ungen des Porphyrius unter der Überschrift: Einwirkung der

christlichen Anschauungen auf die Heiden (S. 143 ff.). Zeller

schließt hauptsächlich auf jüdischen Einfluß^ (einmal auch auf

jüdisch-christliches Dogma, 729, 1). Aber er verweist auch

auf die persische Religionswelt: „Nach dem Vorgang der Per-

ser und Inder faßt er die bösen Dämonen unter einem Ober-

haupt zusammen." — In seiner Untersuchung der Dämonologie

des Cornelius Labeo und deren Verhältnis zu der des Porphy-

rius erwägt KahP einen möglichen Einfluß eranischer Reli-

gionsanschauungen unter Hinweis auf Plutarchs berühmte Dar-

legung {de Iside Os. 46), geht dann aber über dies Problem

mit den Worten hinweg: „Näher auf die iranische Religion

einzugehen, liegt für uns keine Veranlassung vor."

An das alles soll nur nebenbei erinnert werden. Tatsäch-

lich bedroht aber wird Cumonts Annahme von einer gemein-

samen für das Fragment bei Porphyrius und für Arnobius-

Labeo anzunehmenden (eranischen) Quelle durch die neueren

Labeo - Forschungen von Kahl^ und Niggetiet.^ Kahl sowohl

wie Niggetiet sind nämlich der Meinung, Cornelius Labeo sei

in den von ihm entwickelten und hier in Betracht kommenden

Anschauungen von den Neuplatonikern, vor allem von Porphyrius

selbst (nach Niggetiet sogar teilweise unter Vermittlung von

lamblichus) abhängig. Wäre das richtig, so fiele eine Haupt-

stütze der Kombinationen Cumonts. Man wäre dann vielleicht

auch versucht, auf den Quellencharakter von de ahstinentia II

^6—43 kein allzu großes Gewicht zu legen. Wir hätten dann

im Grunde nur neuplatonische Zeugnisse und neuplatonisches

Milieu. Und wenn natürlich damit auch die Vermutung der

* Philosophie der Griechen*- III 2, S. 728 f.

* W. Kahl Cornelius Labeo, Philologus Supplement V 719 flF. (nament-

lich 780).

' F. Niggetiet de Gornelio Läbeone^ Dissert. Münster 1908.
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Abhängigkeit der Neuplatoniker von orientalischen Ideen nicht

hinfällig würde, so wäre doch diese Differenz nicht bedeutungs-

los für den Zeitansatz jenes Einströmens orientalischer Ideen.

Nun muß aber gegenüber der von Kahl und viel bestimmter

noch von Niggetiet behaupteten These der Einwand erhoben

werden, daß ein stringenter Beweis für diese überhaupt nicht

erbracht ist.^

^ Die obigen Ausführungen waren seit längerer Zeit niedergeschrie-

ben, als ich durch den Herrn Herausgeber des Archivs R. Wünsch
auf die vortreffliche Arbeit von Benno Böhm De Corneln Ldbeonis

aetate, Dissertation Königsberg 1913, aufmerksam gemacht wurde.

Ich bin der Meinung, daß Böhm die Frage endgültig erledigt

hat und zwar vor allem durch den breit angelegten Beweis, daß

sich sämtliche Theologumena des Cornelius Labeo aus dem Milieu

der späteren Stoa (seit Posidonius) begreifen lassen, dagegen dem
Neuplatonismus gegenüber starke Differenzen zeigen. Da so die Mög-

lichkeit bewiesen ist, daß Labeo bereits in das erste nachchristliche

Jahrhundert gehören könnte, legt Böhm (p. 66) mit Recht den Finger

auf die Tatsache, daß in einem längst als solchem anerkannten Auszug

aus Sueton {de anno JRomanorum, bei Macrobius Sat. I 12— 16) Cornelius

Labeo zitiert wird (I 16, 26). Alle die Kombinationen, mit denen die

Forscher diesen Tatbestand bisher zu erklären suchten, erledigen sich

;jetzt durch die einfache Annahme, daß Cornelius Labeo von Sueton tat-

isächlich zitiert ist. Und das ergibt als terminus ad quem für die Zeit

jLabeos etwa das Jahr 126 ! — Nur in einem Punkt differiere ich von

[der Untersuchung Böhms. Ich glaube nach wie vor, daß Niggetiet darin

jrecht hat, daß er in den Gegnern resp. dem Gegner des Arnobius in

jdessen zweitem Buch den Labeo annimmt. Böhm stützt sich bei der

Ablehnung dieser These (p. 62) auf die Charakterisierung „der" Gegner

jll 13: vos vos appello, qui Mercurium, qui Flatonem Pythagoramque sec-

mmini, vosque ceteros, qui estis unius mentis et per easdem vias placitorum

)inceditis unitate. Er ist der Ansicht, daß mit diesen Wendungen nicht

lain einzelner, sondern eine ganze Schule gemeint sei. Aber es ist doch

beachtenswert, daß Arnobius den Labeo auch in den von Böhm aner-

kannten Zitaten im Plural einführt (III 29 quidam prodidere; III 32 alii

pronuntiant; III 34 non indocti apud vos viri). Ich kann nicht finden,

daß die oben zitierte Art der Einführung davon sich wesentlich unter-

;acheidet, nur daß wir hier erfahren, daß „Labeo" sich auf Merkur,

iPlato, Pythagoras berief, und daß im zweiten Absatz ganz allgemein

ivon solchen die Rede ist, die mit ihm einverstanden sind (Labeo

wird als beliebter Schriftsteller vielfach zitiert sein). Die Berufung auf
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Niggetiet sieM freilich nach den Ausführungen Kahls, der

diese Frage übrigens mehr nebenbei behandelt, die These be-

reits als entschieden an. Fragen wir, worauf er seine Anschau-

ungen vor allem stützt, so verweist er uns auf Kahls Ausführungen

über die Verwandtschaft der Dämonologie bei Labeo und Porphy-

rius. Er stellt diesen Punkt in seinem Abschnitt Arnöbii For-

phyriique praecepta inter se comparanhir allem anderen voran (p.

25 ff.) und verweilt selbst bei ihm in längeren Ausführungen.

Dabei wird aber von Niggetiet und Kahl übersehen, daß

Porphyrius sich eben für den ganzen Abschnitt de ahstinentia

II 36— 43 ausdrücklich auf eine ihm vorliegende Quelle be-

ruft, daß also hier die Übereinstimmung Labeos auch nicht das

geringste für dessen Abhängigkeit von Porphyrius und dem

Neuplatonismus beweisen kann.

Plato und Pythagoras und die allerdings unstoisclien Anschauungen,

die im zweiten Buch des Arnobius vorgetragen werden, sind kein Grund,

die Annahme, daß auch hier, wie im dritten, vierten und siebenten Buch,

Arnobius aus Labeo schöpfe, zu erschüttern. So sehr auch Böhm darin

Recht zu geben ist, daß Labeo überall mit den Mitteln der späteren Stoa

arbeitet, so braucht jener deshalb noch lange kein orthodoxer Stoiker

zu sein. Was Böhm selbst über die, übrigens schwerlich aus der Stoa

(p. 48) ableitbare, Dämonologie des Labeo ausfährt (vgl. p. 49: tali modo

magna quidem diserepantia sententiarum Labeonis oriturf), spricht schon

allein deutlich dagegen. Einem „Stoiker", als dessen Autorität an

mehreren Stellen der Neupythagoreer Nigidius Figulus auftritt (Böhm

p. 30. 47. 59, vgl. oben qui Platonem JPythagoramque sectamini) sind

allerlei Seitensprünge zuzutrauen. (Über die von Böhm p. 64 besprochene

Stelle Arnob. II 62 s. u. S. 146.) So bin ich an diesem Punkt vorläufig

nicht überzeugt. Deshalb habe ich mich denn auch entschlossen, die

obigen Ausführungen, die mir zunächst durch Böhms Arbeiten erledigt

erschienen, stehen zu lassen, einmal weil mir die beiderseitige Überein-

stimmung des Urteils, das auf ganz verschiedenen Wegen gewonnen

wurde, nicht unwesentlich erscheint, dann aber auch, weil ich den Nach-

weis für nützlich halte, daß Böhms Hauptthese vom Alter des Labeo

auch dann nicht erschüttert wird, wenn wir in „den" Gegnern des

zweiten Buches den Arnobius Labeo sehen. — Den Nachweis aber, daß

Cornelius Labeo etwa in das Ende des ersten christlichen Jahrhunderts

gehört, halte ich für eines der wichtigsten Daten für die Geschichte des

hellenistischen Synkretismus.
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Daneben verweist Kahl (vgl. S. 782) zur Erhärtung seiner

These noch auf mancherlei Übereinstimmungen in der theokra-

stischen Theologie und in der Art und Weise der allegorischen

Göttererklärung zwischen Labeo und den Neuplatonikern. Aber

eine wirkliche Abhängigkeit des Labeo von Porphjrius behauptet

er doch erst auf Grund der Übereinstimmungen in der Dämo-

nologie. Und er tut recht daran. Denn jene anderen Berüh-

rungen sind so vage und liegen auf Gebieten, auf denen seit

langem schon eine so weitverzweigte Tradition herrscht, daß

sie an und für sich nichts beweisen.

Niggetiet kommt auch seinerseits darauf nicht wieder zurück.

Er sucht vielmehr die These der Abhängigkeit Labeos von

Porphyrius durch einen neuen Beweis zu stützen. Er hatte

im Vorhergehenden, wie mir scheint, mit gutem Glück be-

wiesen, daß Arnobius sich in dem zweiten Buch seines Werkes

(c. 13

—

62) nur mit einem Gegner beschäftige, und daß dieser

Gegner eben Cornelius Labeo sei. Niggetiet macht ferner von

dem Nachweis Krolls^ Gebrauch, daß von diesem Gegner im

zweiten Buche des Arnobius (also von Labeo) die Oracula

Chaldaica benutzt seien. Dieser Beweis scheint mir wenigstens

für die für uns hier in Betracht kommende Stelle zuzutreffen.

!Sie lautet (Arnobius II 25): Haecine est anima doda illay quam

^icitiSf immortalis, perfecta, divinny post deum principem rerum

pt post mentes geminas locum optinens quartum et affluens ex

'^raterihus vivis. Daran, daß hier eine Lehre der Oracula Chal-

jiaica weitergegeben wird, kann allerdings kaum gezweifelt

werden. Nun aber stützt sich Niggetiet weiter auf den von Kroll

versuchten Nachweis, daß die Lehre von dem doppelten Nus

ies höchsten Gottes und damit der ersten göttlichen Trias von

den Neuplatonikern und vor allem von Porphyrius erst in das

System der Oracula Chaldaica eingetragen sei. Labeo verrate

also bei Arnobius durch seinen Hinweis auf die geminae mentes

* Gu. Kroll De oraculis chdldaicis. Breslauer Philol. Abhandl. YII 1

,

J1894 p. 60 und p. 28.
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seine Abhängigkeit von einer falschen Auffassung der Oracula

seitens der Neuplatoniker, speziell des Porphyrius. Das wäre

nun freilich ein vollgültiger Beweis — wenn eine Bedingung

zuträfe: daß nämlich die Behauptung KroUs, des um die Ora-

cula Chaldaica so verdienten Forschers, wirklich stichhaltig wäre.

Ich glaube nämlich nicht, daß es Kroll gelungen ist, seine

These hier wahrscheinlich zu machen. Er muß wesentlich aus

diesem Grunde ein ausdrückliches Zitat aus den Oracula (Proclus

in Timaeum 158 a), in welchem es von der Weltseele (Hekate)

heißt: iistä drj TtatQiTcäg diccvoCag
\ r{^v%ii hyco vaCco — für

unecht oder der Unechtheit verdächtig erklären (p. 28). Wenn

er ferner meint (p. 14 u. 6), aus Augustins Anführung aus

Porphyrius hinsichtlich dieses Punktes schließen zu können^,

daß schon für Porphyrius selbst die Anschauung der Oracula

an diesem Punkt große Schwierigkeiten bereitet hätten (id iam

Porphyrio summas peperisse videtur difficultates, quas ne nos

quidem toUimus), so spricht das eher gegen als für seine An-

nahme, daß jene„Umdeutung'* der Oracula erst durch Porphyrius

oder dessen unmittelbare neuplatonische Vorgänger hinein-

getragen sei.

Aber wie dem sein möge: die Oracula erwähnen m. E. auch

an anderer Stelle ausdrücklich einen öavxeQoq vovgi ndvta yciQ

i^sTsXs^ös TcatiiQ ical v(p jtaQsdayycs
\
dsvteQco (Psellus 1140c,

Kroll p. 14). An einer dritten Stelle ist von einem Nus des

Nus die Rede: vov yccQ vovg iöttv 6 xöönov
\
tsxvlttjg tcvqIov

(Proclus in Tim, 157 a, Kroll p. 13). Auch wird von einer

* Augustin de civitate Dei X 23 spricht hier von der Lehre des

Porphyrius auf Grund der Oracula: Quae autem dicat esse pnncipia, tam-

quam Platonicus, novimus. JDicit enim Deum Patrem et Deum Filium,

quem Graece appellat paternum intellectum vel paternam meutern; de Spi-

ritu autem sancto aut nihil aut non aperte aliquid dicit, quamvis quem

alium dicat horum medium non intellego. Folgt der Hinweis Augustins

darauf, daß mit diesem medius (intellectus) die in Plotins' System an

dritter Stelle stehende Weltseele nicht gemeint sein könne. Auch Augu-

stin hebt also hervor, daß die Lehre, die Porphyrius hier vorträgt, sich

mit dem System des Meisters nicht deckt.
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Dyas, die bei dem höchsten Gott befindlich ist, geredet: dväg

Ttccgä xfpÖB üdd'ritai (p. 14). Kroll, der natürlich selbst alle

diese Stellen überschaut und zusammenträgt, ist dennoch der

Meinung, daß es sich nicht um drei Größen: Ttatri^^ vovg,

dsvtSQog vovg handle, sondern nur um zwei, insofern der TtatTJQ

zugleich der vovg sei, deshalb auch vovg TtatQLTcög genannt

werde und von ihm nur der dsvrsQog vovg zu unterscheiden

sei. Aber Kroll bleibt uns eigentlich die Gründe für seine

Annahme schuldig. Was er p. 14 an Gründen für die Iden-

tität von TcariJQ und (dem ersten) vovg beibringt, das sind

moderne Reflexionen, vor allem der Satz, daß der Nus mit

dem Yater identisch sein müsse, weil er in den meisten Frag-

menten summi dei partes agit} Auf Grund solcher Reflexionen

aber über ein Werk zu urteilen, das wir nur in Fragmenten

kennen, gegenüber dem einstimmigen Urteil der Neuplatoniker,

die es vollständig lasen, bleibt im höchsten Grade bedenklich.

Es spricht vielmehr so gut wie alles dafür, daß die Neuplato-

iiiker, vor allem Porphyrius, die Oracula an diesem Punkte

richtig verstanden haben.^

* In dem Zitat Psellua 1144a: 6 Ttatr]Q kavxov ^gnaasv
\
ovd' iv

\:y 8vvd[iBi VOSQ& üXeiöccs idiov 7CVQ (Kroll p.l2), das ich hier als eine

immerhin erwägenswerte und interessante Parallele zum Neuen Testa-

[nent (Phil. 2, 6fiF.) noch anführe, wird die dvva^Lg vosqcc, wie es der

jinonymus Taurinensis IX 1 will (also doch gegen Kroll) auf den ersten

jS'us zu beziehen sein, so daß dann hier eine deutliche Scheidung zwi-

chen naxriQ '^^^ erstem vovg ausgesprochen wäre. — Wenn es in den

)racula an anderem Ort ausdrücklich heißt: ri iihv yccg dvvay^ig (erster

S^us) 6VV ixsLVG}y vovg (d. h. Ssvtsqog vovg) S' ccn inslvov, so darf man
vicht mit Kroll p. 13 künstlich reflektieren: ergo potestas ipsius patns

\st neque ut alter deus ab eo separanda. — Es handelt sich vielmehr

leutlich um zwei Hypostasen des höchsten Gottes, die in verschiedenem

Irade der Annäherung zu ihm stehen.

^ Zu meiner Freude kommt Cumont in einem ganz anderen Zu-

ammenhang {La cosmogonie Manicheenne 1908 p. 34) zu demselben

fchluß, daß Kroll in seinem Mißtrauen gegen die neuplatonische Be-

jichterstattung zu weit gegangen sei. Er ist geneigt, die gesamte Lehre

on der göttlichen Hebdomas, die Kroll den Orakeln abstreitet, diesen

deder zuzusprechen.
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Ist dem aber so, so fällt die ganze Schlußfolgerung Nigj

tiets über den Haufen. Ja wir finden sogar in der ausdrüc

lieben Anerkennung der mentes geminae in den Oracula

Cornelius Labeo jetzt einen Beweis für die Richtigkeit unserer

gegen die Rekonstruktion der Oracula von Seiten KroUs an

diesem Punkte erhobenen Bedenken. Ein unabhängiger Zeuge

tritt nunmehr in Labeo den Neuplatonikern zur Seite und

bestätigt ihre Auffassung.^

Denn noch weniger ist es Niggetiet gelungen, auf dem Ge-

biet der eschatologischen Ausführungen Labeos irgendwelche

durchschlagende Gründe für seine Abhängigkeit speziell von

den Lehren des Porphyrius beizubringen. Was er hier, ge-

stützt auf Mitteilungen Augustins, über eine Ermäßigung der

Lehre von der Seelenwanderung bei Porphyrius und über von

hier aus sich ergebende Möglichkeiten der Verwandtschaft

zwischen dem Gegner im zweiten Buch des Arnobius (Labeo)

und Porphyrius beibringt, muß er selbst in der Anmerkung

(p. 31, 1 in Anlaß der Untersuchungen Maus, Religionsphilosophie

Kaiser Julians S. 9 f.) als gänzlich unsicher hinstellen. Und

was übrig bleibt, sind Berührungen und Parallelen allgemeinster

Art, welche bei den vielfach verschlungenen eschatologischen

Traditionen unserer Zeit gar keine Beweiskraft haben.

Es wird also mit dem von Niggetiet so lebhaft bekämpften

(cf. p. 35) Urteil von Buresch sein Bewenden haben ^: „Ein

Beweis für die Ansetzung der Schriftstellerei Labeos zwischen

260 und 295 ist von Kahl . . . keineswegs erbracht worden,

^ Durch Böhms Nachweis des Alters des Cornelius Labeo (terminus

ad quem 126) erhöht sieh die Wichtigkeit dieser ganzen Frage. Ist Cor-

nelius Labeo von den Oracula Chaldaica wirklich abhängig, so reichen

diese in das erste christliche Jahrhundert. Ich sehe vorderhand keinen

erheblichen Grund gegen die Möglichkeit dieser Umdati^ rung. Kroll

hat die Oracula richtig in die Umgebung der christlichen Gnosis und

der hermetischen Literatur eingestellt (p. 70). Aber das hindert jene

frühere Datierung nicht. Denn die Bewegung der „Gnosis" ist eben älter,

als man früher annahm. ^ Klaros, Leipzig 1894 S. 44, 128.
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denn diese Ansetzung fußt in der Tat auf nichts weiter als

auf der mehr denn fragwürdigen Annahme von Beziehungen

zum Neuplatonismus."

Daß mit alledem auch die Vermutungen Niggetiets über eine

Abhängigkeit des Cornelius Labeo gar von lamblichus und die

weitere Annahme, daß für die wichtigen Ausführungen des

Macrobius, Saturnal. I 17—23, Labeo der Mittelsmann zwischen

lamblichus und Macrobius gewesen sei — hinfällig werden,

braucht in diesem Zusammenhang nicht weiter ausgeführt zu

werden. Es mag nur noch darauf hingewiesen werden, daß

Niggetiet mit der von ihm konstruierten Reihenfolge: Porphy-

rius, lamblichus, Cornelius Labeo, Arnobius auch mit der Chro-

nologie zum mindesten einigermaßen ins Gedränge kommen

muß, wenn wir bedenken, daß lamblichus zur Zeit Konstan-

tins^ lebte und des Arnobius Schüler Lactanz schon um das

Jahr 330 starb.

Der „Gegner ^^ des Arnobius, sei es Cornelius Labeo, sei es

ein anderer, ist demnach kein Neuplatoniker oder auch ein von

dem Einfluß der neuplatonischen Schule berührter Literat.

Für den, der weiter nach den Quellen für die Ausführungen,

die Arnobius in seinem zweiten Buch voraussetzt, suchen

möchte, geben übrigens gleich die Einleitungsworte, mit denen

Arnobius die Auseinandersetzung mit seinem Gegner beginnt,

einen vortrefiPlichen Fingerzeig. Er beginnt (II 13): vos vos

appello, qui Mercurium, Platonem Pythagoramqiie sedamini,

vosque ceteros, qui estis unius mentis et per easdem vias placi-

torum inceditis unitate. Es scheint mir außerordentlich wahr-

scheinlich, daß der Gegner des Arnobius sich auf hermetische

Schriften irgendwelcher Art berufen und deren Ausführung

weitergegeben habe. Damit würde es vortrefflich stimmen, daß

der charakteristischste und hervorstechendste Zug der von Ar-

nobius bekämpften Seelenlehre und Eschatologie, die Annahme,

* Zeller Gesch. d. griech. Philosoph.^ III 2, 737 setzt seinen Tod um
330 an.

j

Archiv f, Religionswissenschaft XVIII 10
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daß die Seelen bei ihrer Herabkunft in diese Welt aus den

einzelnen Planetensphären ihre bösen Eigenschaften auf die

Welt hinabbringen S zu den Grundlehren der markantesten

Partien des uns bekannten Corpus Hermeticum^ gehören.

Es bedarf aber auch dieser Punkt noch einer etwas weiteren

Ausführung. Man ist nämlich seit langem auf die auffälligen

Parallelen aufmerksam geworden, welche zwischen den eben

genannten Stellen des Arnobius und den Ausführungen des

Vergilscholiasten Servius (namentlich zum VI. Buch v. 127,

^ Vgl. Arnobius II 16: at dum ad corpora labimur et properamus

humana, ex mundanis circulis secuntur nos causae, quibus mali

simus et pessimi, cupiditatibus et iracundia ferveamus; II 28: quo sint

ordine a deo patre discretae (^sc. animae), ad infima haec mundi quanam

ratione pervenerint, quas ex quibus circulis qualitates, dum in haec

loca labuntur, attraxerint. Dem würden dann die Stellen II 15, 62 ent-

sprechen, die vom Aufstieg der Seelen handeln. Bei dieser Gelegenheit

möchte ich noch kurz auf die Ausführungen Böhms (a.a.O. p. 64f.) über

II 62 hinweisen. Es handelt sich hier um drei Sätze, die man bisher

auf Labeo zurückführte. Der dritte dieser Sätze (die etrurische Lehre

von der Verwandlung der Seelen in Götter durch Darbringung von

Opfern) ist anerkannt labeonisch. Der erste Satz (eingeführt durch die

Wendung quod ab scioUs nonnulUs et plurimum sibi adrogantibus dicitur

8. 0. S. 139) über die Himmelsreise der Seele zur aula dei wird von Böhm
als möglicherweise labeonisch zugestanden, weil posidonianisch (obwohl

doch schon die Erwähnung der aula dei über Posidonius hinausgeht).

Der mittlere Satz, in welchem mit Berufung auf die Lehre der Magier

von Mächten die Rede ist, welche die Seelenreise hindern und deshalb

durch Gebete günstig gestimmt werden müssen, erregt sein Bedenken,

weil er im Widerspruch mit Satz 1 stehe und schon Beziehungen (wie

Böhm richtig erkennt) zur „Gnosis" habe. Ich kann aber nicht nur

keinen unlöslichen Widerspruch der beiden Sätze erkennen, sondern

empfinde auch innerhalb des ersten Satzes die Worte deo esse se gnatos

nee fati obnoxios legibus als spezifisch gnostisch (Kroll S. 60 zieht

ganz mit Recht die Oracula Chaldaica heran). Außerdem erinnert die

Erwähnung der magi an die oben zitierte Stelle Arnob IV 12 mit der

Erwähnung der antithei^ die dem Labeo durchaus zuzutrauen war. Das

alles gehört in das Milieu hinein, das durch die Namen Hermes (Merkur),

Plato, Pjthagoras (Nigidius Figulus) umschrieben ist.

2 Vgl. Kap. 1 (Poimandres) § 24— 26, Kap. 13 (Prophetenweihe)

§ 7— 12.
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439, 713 f. u. ö., vgl. auch zum XL Bucli v. 51) und in Macro-

bius' Kommentar in Somnium Scipionis (namentlich I 11 u 12)^

sich finden. Indem man aber regelmäßig die Parallelen im

Corpus Hermeticum übersah, ist man bei der Nachforschung

der gemeinsamen Quelle jener drei Autoren und ihrer Eigen-

art auf Irrwege geraten. So wollte bekanntlich seinerzeit

SchmekeP sämtliche in Betracht kommende Ausführungen,

namentlich bei Arnobius und Servius, auf Varro und damit

indirekt auf Posidonius zurückführen. Diese These Schmekels

ist mittlerweile von den verschiedensten Seiten her zurück-

gewiesen. Und man ist jetzt wohl mit gutem Recht geneigt,

die betreffenden Ausführungen aus Cornelius Labeo abzuleiten.

Namentlich Niggetiet hat mit durchschlagenden Gründen die

Vermutungen Schmekels widerlegt und als gemeinsame Quelle

Cornelius Labeo wahrscheinlich gemacht. Aber viel zu rasch

vermutet nun wiederum Niggetiet die Abhängigkeit Labeos

von neuplatonischen Spekulationen auch in diesem Punkte.

Immo hie de nullo nisi Forphyrio et eius discipulis cogitari

licet (p. 78). — Aber die Behauptung Niggetiets: sed hoe loco

Uli circuli significantur
,
quos philosophorum Graecorum primum

PorpJiyrium doeuisse constat, entbehrt jeglicher Begründung,

man müßte denn das Wort „Philosoph^* außerordentlich pressen

und einengen. Sie erledigt sich durch den einfachen Hinweis

auf das Corpus Hermeticum (Traktat I und XIII).^ Nun

könnte ja vielleicht Niggetiet trotz Reitzensteins Arbeiten viel-

leicht noch die alte These von der Abhängigkeit der herme-

tischen Schriften von den Neuplatonikern von neuem auf-

nehmen und aufrecht erhalten. Aber auch das würde ihm in

der hier behandelten Frage wenig nützen. Denn ich habe be-

* Vgl. die Zusammenstellung der wesentlich in Betracht kommenden
Stellen in meinen Hauptproblemen der Gnosis S. 361 ff.

2 Mittlere Stoa S. 104 ff.

' Ich denke, die Untersuchung über die hermetische Lehre von der

Planetenreise der Seele und ihre weitverzweigte Überlieferung noch ein-

mal im Zusammenhang aufzunehmen.

10*
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reits in meinen „Hauptproblemen der Gnosis" S. 365 darauf

aufmerksam gemacht, daß eicli deutliche Spuren der Lehre von

den „Kleidern", welche die Seele in den Planetensphären er-

hält, in der Blütezeit der christlichen Gnosis nachweisen

lassen.

Ich erinnere hier nur im Vorübergehen an die Lehre von

den TCQOöagtTJ^ata und den TCvsv^ccta . . . TtQodrjQtrjiisvcc rfj

XoyiTcfj tl^vxfj der Basilidianer (Clemens Stromat. II 20, 112), an

die Lehre Valentins von den bösen Geistern, welche des Men-

schen Seele zu einem dai^övav TtatoixritTJQLov machen (ib. II

20, 114); an das Werk des Sohnes des Basilides TtBQi jCQOöcpvovg

i^vxfjg (ib. II 20, 113), an die langen Ausführungen in der Pistis

Sophia c. 111 und 131—133 über das an die Seele angeheftete

avtC[iLfiov Ttvsv^a und die Rolle, welche die fünf großen Ar-

chonten der Heimarmene bei diesem Vorgang spielen, endlich

an den Ausspruch des Bardesanes (Ephraem. Hymn. 53 p. 553 E)

daß der Mensch „eine Seele von den Sieben^' habe. Auch

darauf wäre noch in Kürze aufmerksam zu machen, daß die

Sekte, aus deren Mitte die Pistis Sophia und die ihr engver-

wandten koptischen Jeu -Bücher stammten, ein besonderes

Sakrament der Beseitigung „der Bosheit der Archonten'^ kannte

(II Jeu 48 f.), resp. ein Mysterium der Auflösung der Siegel

und aller Banden des avtliii^ov TCvsviia, mit welchen die Ar-

chonten es an die Seele gefesselt haben (Pistis Sophia c. 112).

Es kann gar kein Zweifel mehr sein, wir befinden uns mit

dieser Phantasie nicht auf dem genuinen Boden des Neuplato-

nismus, sondern auf dem der Gnosis mit ihren Spekulationen

und Kulten, sowohl der christlich beeinflußten, als auch der ur-

sprünglich heidnisch-heUenistischen (Corpus Hermeticum, auch

Oracula Chaldaica s. Kroll p. 47. 61).^

* Auch hier zeigt sich wieder die Wichtigkeit der nunmehr ge-

lungenen genaueren Datierung Labeos. Denn wenn Labeo (bei Arnobius)

anderseits die Lehre von der Planetenreise der Seele bereits gekannt

hat, so ist damit das Zentraldogma der hermetischen Schriften bis in

das erste Jahrhundert zuräckverfolgt.
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So finden wir denn auch bei den Neuplatonikern von Por-

phyrius an nur mehr oder minder undeutliche Spuren jener uns

in den anderen besprochenen Quellen viel plastischer und aus-

führlicher entgegentretenden Anschauungen. So sagt Porphy-

rius in der Tat einmal: änodvxiov ccqcc tovg TCoXXovg inilv

Xitcbvag . . . yv[ivol dh Tcal äxCtcDVsg iscl tb ötcidiov uvaßalvGniBv

(de dbstin. I 31). Ein anderes Mal wird bei ihm erwähnt: tov

7tQ(htov ßCov ii die^odog diä t&v STCxä 6(paiQG)v yLvo^evrj (Sto-

baeus EM. II 388).^ Aber überall bleibt es bei diesen kurzen

Andeutungen auf eine augenscheinlich bereits vorliegende und

ausgeprägte Lehre, die von ihm nirgends ausführlich entwickelt

wird. Paßt doch auch die pessimistische und dualistische

Grundanschauung von dem bösen und lasterhaften Charakter

der Planetenmächte herzlich schlecht zu dem Geiste und dem

System der neuplatonischen Gedankenwelt. Eine der charak-

teristischsten hier in Betracht kommenden Stellen findet sich

allerdings bei (lamblichus) de myster. VIII 6: dvo yäg b%bi

^v%dg^ Gig xavtcc (pri6i tä ygaiiiiaxa^ 6 ävd'QdTtog^ Kai i^ yLBv

iöTLv äjtb xov TCQfhxov vorjxov . . . rj dh ivdidonsvT] ix xfjg xg)v

ovQavCcov TCBQifpoQäg^ slg i^v iTtBiöSQTtBL (!) Tj d-BOJtxixii fvxij' tov-

X(ov öij ovxatg h%6vxcav t] ^sv ä%o x&v xöö^cav slg rj^&g xad"-

TJTiovöa i^vx^l xalg TtBQMoig övvaxoXovd'Bl x&v xöö^cav. rj dh

ajcb xov vorjxov TCaQovöa xfjg yBVBöLovQyov xvKX7J6Bog 'biCBQBXBL,

aal %ax' a'dx'^v . . . yCvBxai . . . rj ütgbg xovg votjxovg d'sovg ävo-

dog. Aber gerade diese Stelle gibt sich nach dem Anfang als

Zitat oder Referat, und ausdrücklich wird uns die Herkunft

desselben angegeben : änb xcav ^EQ^aix&v vorj^dxcov. lamblichus

zitiert hier die Weisheit des Bitys (vgl. VIII 5), des Hermeneuten

und „Propheten" hermetischer Weisheit.^

^ Vgl. Zeller Phüos. d. Griechen* III 2 S. 714 f. — Über die mit

obigem verwandte Anschauung von dem jtvsviicc als dem niedrigen

Seelenelement, die sich bei Porphyrius findet (s. o. die Parallele bei Ar-

nobius), kann ebenfalls nur in größerem Zusammenhang gehandelt wer-

den. Auch sie ist hermetischen Ursprungs.

2 Vgl. Reitzenstein Foimandres S. 107 ff.
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Wir haben liier überall nicbt neuplatonisches, sondern

älteres hermetisches Gut. Und aus diesem Milieu, nicht aus

Porphyrius-Iamblichus, ist Arnobius-Labeo zu erklären. Und

wenn wir bei unseren Grewährsmännern nun noch daneben als

Autorität Pythagoras^ angeführt finden, so bestätigt das nur

unser Urteil: Hermetismus und Neupythagoreismus gehören

eng zusammen. Beide aber liegen zeitlich weit vor dem Neu-

platonismus.

n
Es hat sich uns herausgestellt, daß die zwei Hauptquellen,

auf die Cumont bei seiner Untersuchung verwies, Arnobius

(Cornelius Labeo) und Porphyrias tatsächlich voneinander un-

abhängig sind. Es hat sich weiter herausgestellt, daß wir es

auf dem ganzen einschlägigen Gebiet nicht mit späten Spezial-

meinungen der neuplatonischen Schule zu tun haben, sondern

mit weitverbreiteten populären Anschauungen, die ihre Wurzeln

in der großen „gnostischen" Bewegung haben und deshalb auch

mit ihrer Genesis zum mindesten in das erste christliche Jahr-

hundert zurückreichen.^ — Von vornherein ist damit ein starker

Einschlag orientalischer Religionsvorstellungen auf dem in Be-

tracht kommenden Gebiet wahrscheinlich geworden.

Und so nehmen wir die Frage nach der Herkunft der

Dämonologie in dem Abschnitt Porphyrius de dbstinentia H
37 — 43 und der parallelen Überlieferung bei Arnobius-Labeo

usw. wieder auf und wollen versuchen, Cumonts Position durch

neue und entscheidende Beweise zu verstärken. Aber vielleicht

drängt sich zunächst noch ein Bedenken gegen Cumonts An-

* ArnobiuB 1113: Mercurius Plato Pythagoras. Macrobius, Somnium
Scipionis I 11: qui primum Pythagoram et qui postea Platonem secuti

sunt. Vgl. das schon oben über Nigidius Figulus als Autorität des

Labeo Bemerkte.

* leb weise in diesem Zusammenhang noch einmal darauf hin, wie

wichtig in diesem Zusammenhang die Datierung Labeos etwa in das

erste nachchristliche Jahrhundert, wie sie Böhm gelungen ist, zu werden

verspricht.
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nähme von der Herkunft dieser Anschauungen aus dem Gebiet

eranischer Religionsvorstellungen auf. Könnte man nicht ver-

sucht sein, diese Vorstellungen aus einer Beeinflussung durch

jüdische Dämonologie oder durch christlichen Dualismus ab-

zuleiten, wie das in der Tat von Seiten einiger Forscher (s. o.

S. 138) geschehen ist? Doch sprechen apriorische Erwägungen

gegen diese Annahme zugunsten Cumonts. Denn einmal läßt

sich darauf hinweisen, daß hier ein Dualismus vorliegt, wie er

auch innerhalb des Judentums wie des Christenturas ziemlich

unerhört wäre. Die Dämonen und ihr Oberhaupt (die jtQosöt&öa

dvvanig) treten nicht als gefallene Wesen, sondern geradezu

als Rivalen der höchsten Gottheit und der guten Götter auf:

ßovXovttti yccQ slvai ^boI xal ri TtQosöv&öcc avxcbv dvvcciiig

doxslv d-ebg slvai 6 ^eyiötog (s. o. S. 135). Auch ist der von

Cumont mehrfach nachgewiesene Ausdruck avtCd^sog, dvxCd'SOi,

auf jüdisch-christlichem Religionsgebiet beinahe unerhört. Er

findet sich auf rein christlichem Gebiet, so weit mir bekannt,

nur noch bei dem Schüler des Arnobius, Lactantius (Inst.div.

119, 13).i

Auch ist ein Einfluß des Judentums auf ein weitverzweigtes

Überlieferungsgebiet hellenistischer Frömmigkeit nicht sehr

wahrscheinlich. Wahrscheinlicher ist es von vornherein, daß

dieser Einfluß von einem Volk, das eine dominierende Rolle

in der Weltgeschichte spielte, und von dessen Religion aus-

gegangen sei, als von dem so viel weniger bedeutenden Juden-

tum in Palästina. Denn das Diasporajudentum kommt hier

kaum in Betracht, da in seiner Literatur, soweit wir sehen,

die Lehre vom Teufel und die dualistische Theologie kaum

eine Rolle spielte. Jene Lehre wurde vielmehr im palästinen-

sischen Judentum entwickelt, in einer Literatur, die vielfach

den Charakter des Winkelsektentums deutlich zeigt, und von

der man schwerlich annehmen darf, daß sie international wirk-

sam geworden sei.

^ Cumont Oriental. Belig. 307 Anm. 36.
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Es bleibt, soweit diese nicbt scbon durch die oben vor-

getragenen Bedenken wesentlich erschüttert ist, die Annahme

einer Beeinflussung von Seiten des Christentums. Hier aber er-

heben sich noch Bedenken chronologischer Art. Denn die vor-

hergehende Untersuchung hat uns bereits klar gemacht, daß es

sich hier nicht um reine neuplatonische Spekulationen handelt,

bei denen eine solche Annahme möglich wäre, daß vielmehr

die Übereinstimmung von Porphyrius resp. seinen Piatonikern

einerseits und Arnobius, Cornelius Labeo andererseits auf eine

ältere Überlieferung (hermetische Tradition) zurückweist, die

wir uns im allgemeinen noch als frei von christlicher Beein-

flussung zu denken haben.*

Wir können aber nunmehr in unserer Frage noch eine

Strecke Weges weiterkommen, als Cumont gegangen ist. Es

bietet sich uns für unsere Untersuchung ein neuer Zeuge für

das Alter und die Verbreitung jener Anschauungen, der bis-

her überhaupt noch nicht berücksichtigt wurde. Es handelt

sich hier um ein Stück der ' pseudoclementinischen Schriften,

das in den beiden Hauptzeugen der verschollenen Grundschrift,

den Homilien und den Rekognitionen, so gut erhalten ist, daß wir

die verlorene Grundschrift oft noch fast wörtlich rekonstruieren

können. Ich meine die erste der drei von dem Apostel Petrus

in Tripolis gehaltenen Reden, die Homil.Ylll—IX, Eecognit. IV ^

vorliegt. Diese enthält abgesehen von der mit dem Ganzen

der Schrift zusammenhängenden Einleitung und dem Schluß

eine apologetische Rede, die sich in ihrem Gehalt von den

übrigen Ausführungen des betreffenden Abschnittes abhebt, auf

deren religionsgeschichtlich interessanten Charakter ich bereits

^ Das gesamte Corpus Hermeticum , das zwar hier und da jüdisch

Rangiert ist, d. h. den Einfluß der griechischen jüdischen Bibel (Septua-

ginta) zeigt, ist vollkommen frei von irgendwelchen Spuren christlichen

Einflusses.

2 Vgl. meine Andeutung der Rekonstruktion der gemeinsamen

Quelle in der Besprechung von Waitz PseudoTdementinen^ Götting. Gel.

Anz. 1905 S. 427 f.
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mehrfacli hingewiesen habe. Der Inhalt dieser Rede läßt sich

sehr kurz umschreiben; sie enthält ebenfalls eine Dämono-
logie, eine Lehre von der Herkunft und der Entstehung der

(bösen) Dämonen, ihrer Geschichte, den Übeln und Verwir-

rungen, welche die Dämonen über das Menschengeschlecht ge-

bracht haben und noch bringen, und der besten Art ihrer Be-

kämpfung.

Die clementinische Grundschrift ist m. E. etwa um das Jahr

200 geschrieben.^ In Homil. VIII—IX, Recognit. IV liegt aber

wiederum, wie ich nachgewiesen habe (a. a. 0. 443), eine ältere

Quelle von spezifisch judenchristlicher Tendenz zugrunde, die

starke Verwandtschaft mit den von Waitz^ für die Grundschrift

als Quelle nachgewiesenen KrjQvyiiata TIbxqov zeigt. Wir

haben hier also Ausführungen, die gut um ein Jahrhundert

älter sein können als die Schrift des Porphyrius.

Nun sind freilich diese Ausführungen, deren hellenistisch-

heidnische Herkunft noch klarer heraustreten wird, uns nur

in mehrfacher Überarbeitung jüdischer resp. judenchristlicher

und christlicher Redaktoren erhalten. Wir können uns des-

halb nicht wundern, wenn hier manches Ursprüngliche ver-

loren gegangen ist, wenn namentlich jener starke Dualismus

der Dämonologie des Porphyrius sich hier nicht mehr findet

und wir an Stelle dessen die sattsam bekannte jüdisch- christ-

liche Theorie vom Engelfall, der ehelichen Vereinigung der

Engel mit den Menschentöchtern, von den Nachkommen dieser

Verbindung, den Giganten, ihrer Vernichtung durch die Flut

und der Identität der Seelen der in der Flut umgekommenen

Giganten mit den Dämonen hören.

Allein an der wesentlichen Verwandtschaft der hier vor-

getragenen Theorien mit der Dämonentheorie des Porphyrius

^ Vgl. meine Rezension Götting. Gel. Anz. 1905, 434f Waitz a. a. 0.

setzt die Grundschrift nm einige Dezennien später an. Harnack ist ge-

neigt, mit der Datierung noch weiter hinabzugehen, doch m. E. ohne

irgendwelchen zwingenden Grund. * Pseudoklementinen 78 ff.
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kann dennoch kein Zweifel sein, und um diese zunächst einmal

herauszustellen, beginne ich sofort mit dem wichtigsten Punkt.

Nach des Porphyrius (resp. der Platoniker) Lehre erfreuen

sich die Dämonen ganz besonders an blutigen Opfern.^ Sie

wissen sich durch diese Opfer in besonders innige Berührung

und Gemeinschaft mit den Opfernden zu versetzen: ovtoL ol

laiQOvxBg XoLßfj xs Tcvlörj ts, öl' cov avxGiv t6 jivsv^iaxLxbv^

Ttal öcj^axLxbv TtiaCvBxai. ^fj yaQ xovxo äx^olg Tcal äva^viii-

döBöLv . . . Tcal dvvaiiovxav xalg ix x&v al^cix(ov xal öaQx&v

xvCöaig. Und dann folgt die Warnung: 8io övvsxbg aviiQ xal

öcocpQCOv svXaßrjd'riösxaL xoiavxaig %Qfi6^ai ^vßCaig^ du' av

ijciöTtccö sxai TCQog iavxbv xovg xoiovxovg. öTtovddösi dh

xccd'aCQSiv xiiv ^pvi^v jtavxoCcog. xad^ccgä yccQ i^vxfj ovx h%ixC-

d'svxai diä TÖ avxotg ävö^oLOv II42f. Damit ist Porphyrius zu dem

Anfang seiner Ausführungen zurückgekehrt, wo er sagte II 3G:

oldsv dh 6 xfjg svösßsCccg (pQOvxClcov, ag d-solg ^sv ov ^vsxai

6iirl)v%ov ovdev^ daC^oöi de dlXotg rjxoi dyad'olg rj xal (pavXoig.

Er fährt nunmehr in obigem Zusammenhang fort, es möge ja

notwendig sein, für die Gemeinschaft der Städte derartige

Wesen zu versöhnen (ä^to^usLXtxxeöd'aL), den Weisen gehe das

nichts an. Jenen liege ja auch am Reichtum und den äußeren

Gütern (deren Dasein offenbar von den Dämonen abhängig ge-

dacht wird), der Weise aber solle nichts bitten, was diese zu

gewähren vermögen, sondern sich bemühen, Gott durch die

Apathie der Seele gleich und jener ganzen niederen Welt un-

ähnlich zu werden. Noch stärker und deutlicher hat sich, offen-

bar ähnlichen Grundanschauungen folgend, Porphyrius in seiner

früheren Schrift TtSQl xfjg ix xcbv XoyCcov (piXo6o(pCag ausge-

drückt (Euseb. Praep. Ev. lY 23,3): xai xä 66^ccxa xoCvvv [isöxä

KTtb xovTcov. xal yaQ ^dXiöxa xalg Jtoialg XQOcpalg %aCQ0v6i.

0LXOv^ivcov yaQ rj^av JtQOöCaöL xal JtQOöL^dvovöi xq) öaiiccn,

* S, die Parallele aus Cornelins Labeo oben S. 136.

^ Hier die niedere Seite des seelischen Wesens der Dämonen.
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xal dtä tovTo al äyvelaij ox) diä rovg -O-fovg JCQOTjyov^svcog.y

dXX' iv^ ovtoi uTtoör&öi. iidhötcc dh aipiatL xaCQOvßi xal talg

dxad'ccQö^ULSf xal ditoXavovöi tovxcov slödvvovtsg tolg XQüi^ii-

i/otfi. Etwas weiterhin heißt es dann: ol xal sig aötj^oi'g (pd-6y-

yovg xal (pvöag dvayxd^ovöi rovg dv&QcoTCovg i[i7iC7tTSLv did

tfig 6vvazoXav68(og X7]g tist' avxSiv yLvo^svrjg.

Zu dem allem findet sich nun in den clementinischen Ho-

milien die genaueste Parallele. Auch hier heißt es, daß die

Dämonen die Gelegenheiten der Opfermahlzeiten (resp. auch der

gewöhnlichen Mahlzeiten, wie oben bei Porphyrius) benutzen,

um sich mit den Teilnehmern an diesen Mahlzeiten in leib-

licher Weise zu vereinigen resp. mit den genossenen Speisen

in deren Leib zu schlüpfen, IX 9: ol yaQ öaCuovsg diä tfig

avtolg djtodod'sCiSrjg tQocpfig i^ovöCav sxovtsg vno x&v vhsteqcov

leiQ&v eig td 'b^irsga el6xQCvovtai öcj^ata. IX 15: cbg yaQ

ol dsLvol '6(pEig rolg avr&v jtvsvnaöL rovg ötQOvd'ovg eTtiöncbv-

rat^, ovTGi xal avtol rovg ^staXa^ßdvovtag tfig avxcov XQaTCs^rjg,

did ya t&v ßQC3Xcbv xal tcox&v dvaxQad'dvtsg avtcov

Tö vq)j eig xb Xdiov avx&v ijtiöJt&vxai, ßovXrjfia (vgl. IX 14

Ende: xal d^vöCag djtaixov6i xal 6vvB6xLä6%^ai xsXsvovölv, iva

avxcav xdg ipvxdg OviUTtlvdöiv), Ja, die Clementinen entwickeln

sogar IX 10 eine ausführliche Theorie, die über das von Por-

phyrius Angedeutete hinübergeht und doch das Ganze dieser

merkwürdigen Phantasie erst verständlich macht. Danach sind

diese Dämonen leiblose nvsvnaxa^ aber doch mit der Begierde

nach leiblichen Genüssen behaftet. Deshalb: alg xd dvd-QcaTtov

slöCaöLv öa^ara, tva &67tsQ vjcovQyovvxcov ÖQydvov xvx^vxsg,

(OV d'SXoVÖLV ijCLXVXSlv dvvaxol G)61V^ ilxS ßQ(OXG)V did xcbv

dvd'Qihjtov öö6vx(ov, sXxb övvovöCag did xav ixsCvov al-

doLCDv. Daher fährt der Verfasser weiter fort: TCQog xijv x&v

dttifiövcov (pvyriv i^ evdsia xal rj vrjöxsCa xal ri xaxovxCa

* Vgl. Porphyrius oben: d-veiaig, dt Sv ^Ttiö'ndßBtai itQog havxov

tOV<S TOIOVTOVS.
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oheLÖtcctöv iötL ßorid'rjiia} — Wir hören wiederum fast den

Porphyrius sprechen: Tcal diä tovto al ayvslai ... Tv' ovrot

ä7t06tG)6L,

Man muß sich schon sehr lange umschauen, um irgend-

welchen Analoga zu diesen grotesken Phantasien außerhalb der

Quelle des Porphyrius und der Pseudoclementinen zu begeg-

nen.^ Eine annähernd analoge Vorstellung findet sich in der

Tat, und wir sind nach allem Vorhergehenden nicht mehr er-

staunt, wenn wiederum gerade die hermetischen Schriften diese

bieten. In dem 15. Traktat des Corpus, den so viel Altertüm-

liches und Interessantes enthaltenden oqoi ^AöxXrjTtLov, heißt es

§ 14: xal ävByslQOvöL tag tl^vxäg rjii&v slg avtovg iyxccd'ij^svoi

rjii&v vsvQOig xal ^vsXolg zal qpA^V^l xal aQtriQiaig tcccI avTp

rq) syxscpdXa). Eigentümlich ist hier dann die Fortsetzung:

rö dh Xoyixbv [iSQog tfjg ipvxfjg adsöTtotov t&v dat^övcov

sötrjKBv BTCixridsiov slg v7Codo%iiv tov d^sov. Vor denjenigen,

die vom Strahl göttlicher Vernunft erleuchtet seien, verschwän-

den die Dämonen. Alle übrigen, und das sei die große Mehr-

zahl, werden von ihnen umgetrieben (ayovxai xal (psQOvtai).

Dieser spezifisch dämonologische Dualismus ist in diesem Traktat

bei der sonst vorherrschenden optimistisch monistischen Grund-

^ Vgl. noch XI 15: rj yccQ tov ixst a^iiarog &vad'v(iicc6Ls ^cct 7} r&v

ol'vcov Gnovdr] y,al avxa koqbl tu ay.dO'aQra TCVBv^ccxa . . . TtgoqxxöSL yccQ

t&v XsyoyiivGiv LBQoQ'vtaiv %akB7t&v öai[i6v(ov iiiTtiTtXcced's; ferner VII 3.

VIII 19. — Dann die christlichen Apologeten: Tatian Or. c. 18: ol

voiiL^oiisvov Q-eol tols rivcov imcpoirmpTss iiiXsöLv. Minucius Felix, Oc-

tavius c, 27: irrepentes etiam corporihus.

2 Nur kurz mag hier anf einen Zusammenhang hingewiesen werden,

der vor allem spezifisch theologisches Interesse hat. Innerhalb dieses

Milieus steht bereits Paulus mit seiner Ausführung über das aoivcovovs

täv $ai{Lovioiv yivsöd'ccL I. Kor. 10, 20. Doch sind seine Ausführungen

zu fragmentarisch, um hier als Beweismaterial verwendet werden zu

können. — Und so bringt denn z, B. Lietzmann in seinem Kommentar zu

der Korintherstelle das Porphyriuszitat bei Eusebius (s. o.) als Parallele,

HeitmüUer (Art. Abendmahl, Rel. in Gesch. u. Gegenw.) sowohl die

Porphyriusstelle als auch die Parallelen aus den Clementinen.
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anschauung §3— 13 um so auffallender; es scheint, als wenn

hier eine ältere Tradition übernommen ist.^

Aber von dieser Ausnahme abgesehen bleibt es beachtenswert,

daß diesen merkwürdigen Ausführungen in der gesamten helleni-

stischen Literatur, so weit ich zu sehen vermag, keine weiteren

Parallelen zur Seite treten. Und die verwandten Ausführungen

gehen überdies noch weiter. So legt Porphyrius c. 40 dar,

daß die bösen Geister die Urheber alles Unglücks in der Natur

seien (Pest, Erdbeben, Unfruchtbarkeit, Dürre), daß sie aber

ihre Urheberschaft künstlich verbergen: rgsTtovölv t£ [istä

tovto k%l XitavsCag rjfiag ocal d-vöCag tcbv dyad'OSQ'y&v d-s&Vy

(bg dyQyid^svcDv. In dieser Weise suchten sie unsere Vorstel-

lungen von den Göttern zu verderben zu ihrem eigenen Vor-

^ Diese beginnt etwa § 13 mit dem stark an Porphyrius' Quelle

erinnernden Satz: Scyad-ol xal xaxot dvtsg tag cpvCBig. Bei dieser Ge-

legenheit wäre aucb noch auf eine weitere Verwandtschaft zwischen den

oQoi des Asclepius und der Quelle des Porphyrius hinzuweisen. Ich

meine die enge Beziehung, in welche hier die Dämonen zu den atmo-

,
sphärischen Vorgängen gesetzt werden, eine Vorstellung, die in der

1 hellenisch -philosophischen Dämonenlehre nicht häufig ist: oqoi ji6%X.

§ 10: ivd-Evds Xa^ovxBg tovrav %mQav xa rav ccvd'QOJTCav icpogmi, tu 8h

VTcb tav d'scäv initatto^sva ivsgyovGL d'vsXXaLg xal ytatccLyicL nal TtprjörTj^fft

1
xo;} ^stccßoXatg TCVQog xai 6si6[iotg, hi dh Xiiiotg xal noXi^oig cc^vvoiisvot

I

trjv ccöißsiav (vgl. § 13, Text nach ßeitzenstein Poimandres 352). Dazu

I

vgl. Porphyrius II 38 (von den guten Dämonen) : {vo^iGtiov) xorl i7t*

I

ctfcpeXsla tav ccg^o^ivcov Ttdvtcc Ttgccyucctsvscd'aij sl'ts Ttyrnv acpriyolvto ^aaVy

\sits 7caQ7ta)V ScTtoxsxay^svoav eI'xs y.a.1 totv ivsaa xovtcov, olov ö^ißgav,

\
nvsviidxcav iisxgicov, svdiag . . , svxQUöLccg xs mgav tov ^xovg. Und II 40

(von den bösen Dämonen) : ccvxol uixioi ysvoiisvoL tav tcsqI tijv yr[V

\ nccd"i]iicct(ov, olov Xoi^öWf ccq)OQiG)Vf ösiö^av, av%iioiv tcccI täv b^oiav. —
I Vgl. Plutarch de Is. Osir. 55 (Schilderung Typhons); Clemens Alexan-

drinus Eklog. proph. 55. Hermetisches Fragm. bei Stobaeus Eklog. 1 474.

Parallelen zu der Schilderung der guten Engel bei Porphyrius in era-

nischer Theologie: Vohumano der Aufseher über das Vieh, Ameretät

und Haurvatät Aufseher über die Pflanzen und das Wasser. Ferner

sind die jüdischen Vorstellungen (namentlich im Buch der Jubiläen)

über die Elementarengel heranzuziehen (Bousset Religion d. Judentums '

372). Parallelen in der manichäischen Theologie: Cumont, La cosmogonie

manicheenne, Bruxelles 1908 p. 54 ff.
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teil xal G)6^£Q vjcodvvtsg tä rmv aXXov d-s&v TtQÖöcoTta tfis

rjiihsQag dßovUag ccTtoXavovdi. Ja es gelinge iiinen sogar

hinsichtlich der höchsten Gottheiten, ja selbst des aQLötog d-sög

unsere Gedanken zu verwirren, so daß wir ihnen Böses zu-

trauen. Und zum Schluß heißt es dann noch (42): rö yaQ

ijjsvdog rovtoig ohslov. ßovXovtai yaQ alvai ^eoI xal ri %qo-

£6tcb6a avt&v dvvafiig öotcsIv d'sbg slvai 6 ^syiötog.

Dazu vergleiche man die Ausführungen Hom. 1X13: c^Hot

de ciXXcog ivsägevöiisvoc ov 7CQo6Ca6iv rj^lv talg t&v xaxovQycov

dai^övmv iv&v^rjesöiv aTCataiisvoi d)g vxb ^isv r&v ^s&v

avTcSv tccvta Jtd6%ovxeg 6iä %riv TtQog avtovg ä^eXstav,

^vöCaig 8b avtovg diaXXd6(5eiv öwcc^svol. — In der christ-

lichen Bearbeitung sieht es freilich so aus, als werde es hier den

Dämonen zum besonderen Vorwurf gemacht, daß sie überhaupt die

Menschen zum Dienst der Götter verführen. Nach der Paral-

lele bei Porphyrius aber ist es noch ganz deutlich, daß in der

hier bearbeiteten hellenistischen Quelle ihnen vorgeworfen

wurde, daß sie den Menschen einreden, die ütad-rj^ata, von

denen das menschliche Leben umgeben sei, stammten von den

(doch nur Gutes bringenden) Göttern, und diese müßten durch

Opferveranstaltungen versöhnt werden. Ganz deutlich tritt dies

mit den Göttern rivalisierende Bestreben der Dämonen Hom.

IX 14 heraus: eW ots xccl tolg vo6ov6l d-sga^tsCag övvtccö6ov6Lv.

Ttal ovtcog tolg jCQorjTtatrjiievovg %'söv 86i,av ccjtotpeQovtaL

Tcal tovg(?) daliiovag elvai tovg jcoXXovg Xavd-dvovöLV. Im

folgenden (IX 16) wird dann noch weiter ausgeführt, daß

weder Weissagung noch Heilungswunder die Göttlichkeit der

Dämonen erweise: ov yäQ sl xi ^avtsvstai, d'sög iötiv . . . dXX'

iget rig' hvCoig d'SQUTtsCag jCQOötdööovöLV ij^svdög iöXLV'

dsdööd^co de ovtog bxslv, ovTtco tb toLovto d'sög ißxiv. xal yäg

iccxQol Itbvxai TtoXXovg xal dsol ovx siölv.

Gewiß sind alle diese Ausführungen der christlichen apolo-

getischen Beweisführung angepaßt, die darauf ausgeht zu be-

weisen, daß hinter allem heidnischen Gottesglauben nur Da-
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monendienst sich berge. Aber die Parallelen des Porpbyrius

machen es sehr wahrscheinlich, daß hier eine Quelle benutzt

wurde, in welcher vom polytheistischen Standpunkt aus gegen-

über den Lügen und Betrügereien der Dämonen die Grenz-

scheide zwischen den äyad-osQyol d-sol und den xaTcosQyol daC-

[lovsg scharf gezogen wurde.

Damit sind die Parallelen aber noch keineswegs erschöpft.

Ich verweise ferner darauf, daß Porphyrius die (falsche) Magie

in engen Zusammenhang mit den bösen Dämonen bringt: dcä

liivtoi XG)v ivccvrCov xal ij 7tä6a yor^rsicc ixtslsltai. tovtovg

yaQ [läXiöta xal xov TCQOSöt&va avxcbv ixti^aöLv ol tä naxä diä

tcbv yorjtei&v diaTtQcctröiisvot. Die Homilien berichten von den

gefallenen Engeln (YIII 14): xal [laysCccv övvaTCedsi^av xal

äöXQovoiiCav idCda^av (letzteres ist natürlich spezifisch jüdisch

gedacht), övvd^sLg xs ql^&v %al oöa Jtoxh vtco dvd-QCOTtCvrjg iv-

I
voCag svQsd'fivai ddvvaxov . . . Besonders bedeutsam ist es, daß

die Clementinen erzählen, daß Gott im Anfang aus Furcht, die

Dämonen möchten sich aus Mangel an Nahrung kjcl ti)i/ TCaQä

\
(pv6iv xcbv t,(pcov ßoQoiv wenden und in der Not eine Entschul-

j

digung finden, Manna vom Himmel habe regnen lassen. Den-

! noch hätten die Dämonen des Blutgenusses und der Fleisch-

j

nahrung begehrt (xrjg x&v al^dxcav ysvöscog hyXC%ovxo. dib xal

TCQ&xot, öccQX&v iysvöccvxo, YIII 15). Darauf aber hätten sie

jsich sehr bald der Menschenfresserei zugewandt (VIII 16). Da-

tzu findet sich freilich in dem betreffenden Abschnitt bei Por-

jphyrius keine genaue Parallele. Aber in merkwürdiger Weise

I stimmt die Anlage dieser ganzen Erzählung mit der Tendenz

ides Porphyrius überein, in allem Fleischgenuß etwas Verderb-

liches oder gar direkt die Wirksamkeit böser Dämonen zu

sehen. Es scheint nicht unmöglich, daß er seinerseits durch

derartige mythische Erzählungen zu seinen Ausführungen an-

geregt ist. Übrigens werden wir zu diesem Zug der Erzählung

im weiteren Verlauf der Untersuchung noch eine direkte helle-

nistische Parallele finden.
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Die Homilien charakterisieren die gefallenen Engel ^ als

t&v tbv oi)Qavbv ivoixovvtcav TCvsv^dtcjv ol tijv Tcatotdtoi

XcoQttv xatoLXOVvtsg ayysXoL (VIII 12). Aucli bei Porphyrius

nehmen die bösen Dämonen die unterste Rangstufe in der Geister-

welt ein. Selbst der Fall der Engel, der in den Clementinen eine

so beherrschende Rolle spielt, scheint bei Porphyrius angedeutet

zu sein, wenn er sagt, daß einige von den Dämonen (ipvxaC) das

sie umgebende Pneuma, d. h. die niedrige Seelenmaterie (s. o.),

nicht hätten beherrschen können, sondern von ihm beherrscht

seien: dC ai)tb tovro ocyovtaC xb xal (pBQOVxai XCav^ otav ai rov

^vsvßcctog OQyccC ts xal STtid^v^Cai tijv ÖQiiijv Xdßcoöiv (II 38).

Hellenistisch und aus jüdischen Prämissen nicht erklärbar ist es

wiederum, wenn in den Clementinen den Engeln feurige Natur zu-

geschrieben wird (t^ ix TtvQog tganivra ^sXrj) und wenn es von den

gefallenen Engeln heißt: tw yaQ ßdgsi tö v%o rfjg hjci^viiCag elg

(3dQxa tsXsvt7]6avtog avtcjvi?) rov jcvQog tijv döeßovßav adsvöav

bdbv Tcdtcj} öUQKog yaQ avtol ds^iiolg TCBTCsdrjiiivoi TcatsöxrjvTai ..

.

o{f evsxsv slg ovQuvovg ävsXd'slv ovniti idvvtjd^rjöav (VIII 13).

Eine Parallele findet sich zwar in Porphyrius' Quelle nicht, vielmehr

werden hier die Dämonen als unsichtbare Wesen aufgefaßt.^

^ Man beachte, daß im allgemeinen schlankweg von Salnovsg ge-

redet wird. Auch die gefallenen Engel heißen dcciiiovsg, nicht nur ihre

Nachkommen, vgl. YIII 14. Es scheint, als wenn das Wort &YysXoi ein

Merkzeichen für das Eingreifen der jüdisch - christlichen Bearbeitung sei.

^ Vgl. noch VIII 18 (von den Nachkommen der Dämonen) övtsg

vdO^oi ZG) yivsL iy. •nvgbg ayytXav 'aal ccifiarog yvvcciKÖov. Die Schilde-

rungen sind um so bemerkenswerter, als nach der Lehre der Clemen-

tinen das Feuer sonst ein böses Element ist und im scharfen Gegensatz

zum Licht steht. Es mag darauf hingewiesen werden, daß gerade in

der eranischen Religion das Feuer das gute Element koct' i^o%'qv ist;

doch mögen hier auch stoische Einflüsse vorliegen. Auch die herme-

tischen Schriften wissen etwas von der feurigen Natur der Dämonen.

Doch sind die Dämonen hier bereits z. T. minderwertige Wesen und steht

das 7CVQ im Gegensatz zu dem qp»? des Nus (X 21 f. u. ö.). — Das ist

sonst auch im allgemeinen die Meinung der Clementinen.
^ Am anderen Orte kennt Plotin Dämonen mit Feuerleibern und

Erdleibem, Proclus in Timaeiim 142 C. (nach Heinze Xenokrates 119).
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Damit verbindet sich eine den Clementinen eigentümliche

Eschatologie. Die Homilien lehren, daß die mit dem Dämon

eng verbundene Seele nach dem Tode dem Reinigungsfeuer

(xad'dQöiov tcvq) übergeben und darin arg gequält werde, wäh-

rend der Dämon sich an dem Feuer als an seinem eigenen

Element erfreue (IX 9, wiederholt IX 13). Eine gewisse Ana-

logie findet sich wiederum im Corpus Hermet. X 21: 6 yäg

vovg Ztav daCiiov yBvrjtca, tcvqCvov tvxstv 6d)natos thaxtai

. . . Tcal siödvg slg trjv dösßsötcitrjv tjfvx'^v alKL^stai avtTJv}

Ich hebe zum Schluß noch eine Stelle der Clementinen

heraus, die speziell hellenistisch und auf jüdisch -christlichem

Boden ganz ungewöhnlich ist: i^ yäQ xad-öXov ical ysadrjg

ipvx'^ ^ ^i'ä Jtdvtcov XG)v ßQCDtav duxvov^Bvr} 'bjcb tilg

TtXsCovog tQO(prig iitl ütXslov 7CQ06X7](pd'slcfa, avf^ fihv d)g 6vy-

ysvsl Bvovtai t& jcvsviiati, otcbq hötlv avd'QQTCov i^v^jj (IX 1 2).

Hier soll im Zusammenhang nachgewiesen werden, daß auch

allerlei Krankheiten der Menschen nicht bloß natürliche Ur-

sachen haben, sondern auf das dai^övcov slöog zurückzuführen

seien. Und hier finden wir nun merkwürdigerweise die bei

den späteren zum Dualismus neigenden (pythagoreischen) Plato-

nikern (Plutarch und dessen Vorgängern, vgl. auch Numenius

von Apamea) stark betonte Theorie von der bösen Weltseele,

als deren Teil offenbar der Dämon gedacht wird, entwickelt.^

Mit alledem ist, meine ich, erwiesen, daß wir in der ersten

^ Hier liegt allerdings keine eschatologisclie Anschauung vor. Vgl.

auch, das Folgende: stg Sh tr\v svösßi] ipvx'hv 6 vovg iiißäg oSriyst cjcvtt}v

inl to xfig yvd)6S(og cpcbg.

^ Wenn übrigens gesagt wird, daß die böse Weltseele (resp. der

Dämon) mg evyysvst kvovtai tm Ttvsviiatt, so scheint auch hier eine In-

feriorität des TtvEVfia innerhalb der menschlichen Seele vorausgesetzt

8. 0. S. 154i). Der Verfasser, der einfach hinzufügt o ieriv ävO-gdanov

^vx'n, scheint das nicht mehr verstanden zu haben. — In diesem Zu-

sammenhang merke ich auch noch folgenden echt hellenistischen in

einer jüdisch-christlichen Schrift überraschenden Satz an: rj yccg (ipvxv)

(poßa Tov vovv TtXriystacc di' övsIqcov tag idiag (d. h. die Erscheinungen

bei Inkubationen vor dem ^oavov) äTtoaviöKBi, IX 15.

Archiv f. ReliglonBwissenBchaft XVIII H
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Tripolis-Rede des Petrus in der Grundsclirift der Clementinen

ein interessantes Dokument hellenistisclien Synkretismus haben,

das in enger Verwandtschaft mit Porphyrius' de dbstinentia II

37—43 steht.

Aber es sollte ja Cumonts Behauptung, daß die Quelle des

Porphyrius vom eranischen Religionssystem beeinflußt sei, be-

wiesen werden — und mit dieser Parallele befinden wir uns

also doch wieder in der Umgebung jüdisch-christlicher Tradi-

tion. Dennoch meine ich, daß die gemachten Beobachtungen

wesentlich geeignet sind, die Position Cumonts zu verstärken.

Denn nun kann darauf verwiesen werden, daß ich, schon lange

bevor ich die Kombinationen Cumonts kannte, von ganz anderer

Seite her auf die Vermutung gedrängt wurde, daß in dem cle-

mentinischen Schriftenkreis persisches Religionsgut massenhaft

verarbeitet sei, ja daß das clementinische Religionssystem ge-

radezu in teilweisem Gegensatz wie in teilweiser Anlehnung an

eranischen Dualismus entstanden sei.^

Dieser Nachweis betraf aber vor allem gerade diese erste

Rede des Petrus in Tripolis. In dieser Rede steht nämlich die

Figur Zoroasters im Mittelpunkt. Sie wird sofort nach der

Darlegung über die Entstehung der Dämonen eingeführt als

diejenige, welche die Geschichte des menschlichen Reli-

gionswesens beherrscht (1X4).^ Natürlich ist diese hier

mit feindseliger Tendenz behandelt. Zoroaster gilt als der

Urheber des Götzendienstes und aller religiösen Verderbnis

des Menschengeschlechts. Aber in der Schilderung seiner Ge-

stalt liegt eine in hellenistischer Überlieferung einzigartige

Kenntnis echt persischer Religionsideen vor. Ich habe nach-

gewiesen, daß der Verfasser das echt persische Theologumenon

vom Hvarena (dem himmlischen Glanz, der dem Herrscher und

Propheten eignet) kennt, wenn er erzählt, daß Zoroaster von

^ Vgl. Hauptprobleme der Gnosis S. 135—164.
' Vgl. Bec. IV 27 (29); I 80 und zu dem ganzen Hauptprobleme

144 f.
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der höchsten Gottheit^ das tcvq ßaöiXsCag erhalten habe. Frei-

lich ist diese Theorie, daß Zoroaster das himmlische Hvarena

besessen habe, hier entstellt und sofort mit sagenhaften Tradi-

tionen von der Apotheose Zoroasters durch den himmlischen

Blitzstrahl, der ihn traf, Terwoben. Und so erscheint gar das

Herunterkommen des Hvarena auf Zoroaster als eine Strafe des

Dämons, der ihn durch Herabsendung des xvq ßaöiXsCag ge-

tötet habe. Ich habe aber seinerzeit nachgewiesen, daß auch

die Sagen von der Apotheose Zoroasters und der Verehrung

der verbrannten Gebeine desselben an der Stelle svO^a ij tov

^vQog Kataq)OQä yeyovev auf echte, wenn auch zum Teil spätere

und zum Teil mißverstandene persische Tradition zurückgehen,

und daß ferner jene alte und echte Überlieferung von dem

Hvarena in anderen parallelen morgenländischen jüdisch-christ-

lichen Überlieferungen über Nimrod -Zoroaster noch deutlicher

zutage trete (HauptproUeme 146—151).

Auf einen Zug ^, den ich damals in seiner Tragweite noch nicht

würdigte, möchte ich in diesem Zusammenhange noch aufmerk-

sam machen. Hom. IX 6 wird ausgeführt, daß die Perser, weil

sie sich des vom Himmel gefallenen Feuers zuerst bemächtigt

und dieses verehrt hätten, deshalb auch zuerst die Weltherr-

schaft bekommen hätten. Das ist bekanntlich eine echt persische

I

religiöse Idee, die wieder an Vorstellungen vom Hvarena an-

i knüpft (Hauptprobleme 151). Wenn der Verfasser dann fort-

' fährt, daß danach die Babylonier das Feuer der Herrschaft ge-

I

stöhlen und dieses verehrt hätten, daß so die Herrschaft

^ Die höchste Gottheit wird hier unter Anlehnung an astrologische

Theorien und wieder in feindlicher Tendenz als „der den Weltlauf be-

stimmende Stern des jetzt herrschenden Bösen" bezeichnet, Hom. IX 4

{Hauptprobleme 145).

^ Auf die oben besprochene Theorie vom Ku^dgaiov tcvq, die eben-

falls echt persisch ist, weise ich nur im Vorübergehen hin. Auch auf

die auch die Clementinen beherrschende Vorstellung vom Urmenschen
als einer an Herrlichkeit der Gottheit gleichen Gestalt kann hier nicht

noch einmal eingegangen werden; vgl. JSbw. VIII 10 f.^Hauptprobleme 160 ff.

11*
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auch zu iiinen gekommen sei, und daß dann die Ägypter und

jeweiligen übrigen weltbeherrschenden Völker an die Reihe ge-

kommen seien, so haben wir hier eine noch gut erhaltene era-

nische Geschichtsbetrachtung, nach welcher die übrigen Völker

den Persern die Weltherrschaft gestohlen hätten.^

So stellt es sich heraus, daß wir in dem den Ausführungen

des Porphyrius de dbstinentia II 37—43 verwandten Stück Hom.

VIII—IX (Recogn. IV) eine hellenistische Tradition mit nicht zu

verkennendem orientalisch-persischem Einschlag vor uns haben.

Vielleicht ließe sich jene Überlieferung aus der jüdisch-christ-

lichen Bearbeitung noch etwas deutlicher herausschälen. Wir

werden voraussetzen dürfen, daß in dem Aufriß der ganzen

Erzählung die Theorie, daß die Dämonen die Seelen der Nach-

kommen der gefallenen Engel und der Menschentöchter seien,

d. h. der Giganten, die in der allgemeinen Flut umkamen, spezi-

fisch jüdisch-christlicher Herkunft sei (vgl. Hom. VIII 15 Anf. und

17 Ende). Wenn wir diese Ausführungen herausnehmen, wie auch

das Stück, das in dieser Anordnung von dem Verfasser der

Homilien zu stammen scheint, VIII 18—24 IX 1—2^, so zeigt

es sich, daß die Gestalt Zoroasters (IX 3) ursprünglich im un-

mittelbaren Zusammenhang stand mit der Schilderung von dem

Abfall der Dämonen, ihrer Vermehrung auf Erden und dem

dadurch hervorgerufenen Notstand (VIII 12—17; IX 3ff.).

* Man beachte auch die charakteristische Umkehr der historischen

Reihenfolge: Perser -Babylonier. Dazu vgl. Tiele Geschichte d. Religion

im Altertum II, 1903, S. 212f.

* Man beachte die Anknüpfung von IX 3 an VIII 17: avtlxcc yovr

sifd^hg iistä tov KcctccnXva^ov. — In den Recognitionen ist der Zusammen-

hang vielleicht besser gewahrt, insofern hier das Stück Hom. VIII 18—20

nur eine ganz kurze Parallele hat in IV 13 A, während VIII 21—23 an den

Schluß der ganzen Rede gestellt sind, und insofern hier das Ganze als

eine Rede überliefert ist, also auch die Einleitung der zweiten Rede,

Hom. IX 1—2 in Wegfall kommt. Leider ist nun wieder in den Recogn.

eine große Umstellung erfolgt: IV 27B— 31 müßten vor IV 13B — 20

stehen. Zur Rekonstruktion der gemeinsamen Grundschrift vgl. Gott,

gel. Anzeigen 1905, 428 f.
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Sollte die Vermutung zu kühn sein, daß in der von der Grund-

schrift der Clementinen benutzten orientalischen Quelle erzählt

war, daß Zarathustra zur Bekämpfung der auf Erden überhand

nehmenden Dämonen gesandt sei, und daß er deren Herrschaft

beschränkt und ein goldenes Zeitalter herbeigeführt habe? Es

läßt sich ein Dreifaches zur weiteren Unterstützung dieser

Hypothese beibringen.

1. Einmal läßt sich darauf hinweisen, daß tatsächlich eine

der erschlossenen ähnliche Überlieferung in den persischen Re-

ligionsurkunden vorliegt. Vendidad HI 7 (24), vgl. Yasna IX

15 (46), wird erzählt, daß zu Zarathustras Zeit sich die Daevas

und Drujas fleischlich vermischt und die Dämonen auf Erden

sich stark vermehrt hätten, bis jener sie vertrieben habe.^

2. Ferner kommt hier eine ganz merkwürdige Parallele in der

KÖQrj Köd^ov, jener zum hermetischen Schriftenkreis gehörigen

interessanten Schrift, in Betracht. In dieser Schrift sind be-

kanntlich mehrere Quellen miteinander verwoben, deren rein-

liche Sonderung bis jetzt noch nicht ganz gelungen ist. Hier

wird am Ende der langen Ausführung (p. 970) erzählt, daß gewisse

i^vxccl xad'SLQx^sf^^ci''^') also niedere in Gefangenschaft gehaltene

Geister, die sich in Neid gegen die am Himmel wandelnden

Götter verzehren und sich deshalb gegen die Gottheit empören,

^ Vgl. meine Beligion des Judentums * S. 560. Dort auch weitere

Parallelen zur Sage vom Engelfall,

^ Stobaeus EJclog. I p. 970 ff. Im vorhergehenden schwankt die eben

aus verschiedenen Quellen zusammengewobene Erzählung zwischen zwei

Vorstellungen. Einmal scheint es sich um die Bestrafung und die Ver-

bannung ungehorsamer Geister aus ihren himmlischen Höhen in den

Kerker der niederen Welt zu handeln (p. 944, p. 968), dann wieder um
die Einkerkerung der Menschenseele in das Gefängnis des Leibes (946 bis

956). An unserer Stelle sind offenbar ursprünglich gefallene und einge-

kerkerte Geister gemeint. — Aber in dem Namen ipvxcci' und in der

Charakterisierung der ard-gcarcoL als ^etsroftgyot ccvd'Qcojtoi scheint wieder

die zweite Auffassung hineinzuspielen und so die vermittelnde Vorstel-

lung von Menschenseelen, die augenblicklich fern vom Leibe in den

niederen Regionen umherschweben, entstanden zu sein.
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die Menschen als ihre Organe gebraucht hätten; und so sei

Mord und Blutvergießen und die Vergewaltigung der Schwä-

cheren durch die Stärkeren auf die Welt gebracht. Und nun

folgt eine höchst charakteristische Szene. Nacheinander er-

heben die vier Elemente Anklage, daß sie durch das gottlose

Treiben der Menschen befleckt seien, so daß sie es nicht

länger erdulden könnten. Namentlich ist die Klage des

Feuers charakteristisch. Es beklagt sich: vTtb rfig t&v

ysvo^svcov dvd'Q67C(ov ä^iov röXiirjg ödQxag ävayxd^oiiai ttJKSLv.

Das Feuer wünscht: iva %a,lQOv Tcagä Xoißalg v7CBQSt7]6(o tb

TCVQy IV sicDÖsig dtyLovg aTt' iöxocQug ^QO%iyb'^co6i, — Hier

erinnern wir uns der Schilderung in den Pseudoclementinen,

nach der der Fleischgenuß und gar die Menschenfresserei von

den bösen Dämonen eingeführt seien (YIII 16). Unmittelbar

darauf folgt auch hier die Schilderung, wie die Elemente durch

dies gottlose Verhalten verunreinigt seien. Es heißt dort: h%l

dh trj TtoXXfj t&v aliidxcDV qv(Sbi ö xad'UQog diiQ aKad^dQta) dva-

d-v^idöSL iiiav^slg Tcal voöT^öag toijg dva%viovrag avtbv vo6(d-

dsLg djtBiQydisto (VIII 17). Dazu ist KdQri Köö^ov p. 972 die

Rede der Luft zu vergleichen: d'oXov^ai ca ÖBöJtota xal djto

rmv vsxQ&v 6(0iidt(Dv dvad'vnidöscogf voöcodrjg ts sl^l xal

vyiSivbg ovx hi. Ebenso heißt es Hom. VIII 17, daß die ver-

unreinigte Erde schädliche und giftbringende Tiere hervorge-

bracht habe. In der K6qyi Köö^ov klagt die Erde: tä cpovsv-

d'svta dsxo^ai. dtifiov^ai dh ^di^.

Und nun bittet die mißhandelte Erde, daß die höchste Gott-

heit ihr ein Ebenbild ihrer selbst hinabsenden möge: xdQi6ai

rfj yf^ xciv ov öeavtbv, ov ydQ 6b xcoqsIv vTto^Bvco, öavtov tiva

Ugdv aTtoQQOittv (974). Die Gottheit gewährt die Bitte, und

nun werden Osiris und Isis auf die Erde hinabgesandt. Sie

machen dem Blutvergießen und dem gegenseitigen Morden auf

Erden ein Ende.^ Von einer direkten Bekämpfung der Dä-

* In den mit dieser Darstellung eng zusammenhängenden Hymnen

auf Osiris und Isis, die Erman Ägyptische Religion S. 246 zusammen-
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monen ist freilich nicht mehr die Rede. Aber es heißt doch

(978): ovtoi tb %Bqii%ov ^xi dai^övcDV i7tXr]Q6d"rj, nag^^Egiiov

ficcd-övtsg XQVTCtalg ötTJXaig k%dQa%av»

Wie sich die ägyptische Isis -Osiris-Legende und die aus

den Clementinen erschlossene Zarathustra - Legende zueinander

verhalten, auf welcher Seite die Abhängigkeit anzunehmen sei,

das entzieht sich freilich bei der Beschaffenheit des vorhande-

I

nen zerstreuten Materials unserer Beurteilung. Daß hier ver-

wandte mythische Motive vorliegen, dürfte jedoch alle Wahr-

scheinlichkeit für sich haben.

3. Und eine dritte beachtenswerte Parallele liegt endlich in

; einem jüdischen Apokryphon, dem sogenannten äthiopischen

! Henochbuch, vor, das ja in seinem Anfang bekanntlich einen voll-

ständigen Parallelbericht zu der in den Clementinen vorliegen-

den Erzählung enthält. Hier heißt es zum Schluß der Schil-

derung des Engelfalls und seiner verderblichen Folgen: „Als

aber die Menschen ihnen nicht mehr gewähren konnten, wandten

sich die Riesen gegen sie und fraßen sie auf, und die Men-

schen begannen sich an den Vögeln, Tieren, Reptilien und

Fischen zu versündigen (durch Fleischessen), das Fleisch von-

einander aufzuessen. Da klagte die Erde über die Unge-

rechten" (c. 7). Die Anklagerede der Elemente, die wir in der

KoQYi Kööiiov fanden, erscheint hier als eine Anklagerede der

vier Erzengel (c. 9). Das Gericht an den Dämonen und ihren

[Nachkommen wird dann freilich von himmlischen Mächten

jvollzogen. Andererseits aber erscheint hier im folgenden

jHenoch — und wir haben auch sonst guten Grund anzu-

inehmen, daß die Gestalt Zarathustras die Zeichnung des jüdi-

schen Patriarchen in der apokryphen Überlieferung beeinflußt

hat — als Gegenpart der gefallenen Engel, der das Straf-

atellt (76r. XII 6, 1 p. 217, Diodor I 27) wird bemerkenswerterweise her-

vorgehoben, daß Osiris und Isis der Menschenfresserei ein Ende gemacht
blatten.
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gericlit zwar niclit vollzieht, aber doch ankündigt (c. 12 u. 16).^

Bemerkenswert aber ist es, daß im Henochbuch in diesem Zu-

sammenhang der Flutbericht, den wir als einen fremden Be-

stand innerhalb des Berichtes der Clementinen erkannten, gar

nicht erscheint. Vielmehr finden wir in unmittelbarem Zu-

sammenhang mit der Vernichtung der gefallenen Engel und

ihrer Nachkommen die Schilderung eines anbrechenden golde-

nen Zeitalters (c. 10, 16 ff.), eine Konzeption, die in der jüdi-

schen Überlieferung unerhört ist, die aber vielleicht ihren

guten Sinn bekommt, wenn wir hier eine Herübernahme aus

fremden Religionsurkunden (vgl. das goldene Zeitalter zur Zeit

des Zoroaster, des Osiris und der Isis) vermuten dürften.

So führt uns eine genauere Untersuchung des interessanten

Stückes der Clementinen direkt in die Welt des orientalischen

Synkretismus, und von einer ganz anderen Seite erscheint uns

die kühne Vermutung Cumonts, daß die dualistische Dämono-

logie in dem Fragment bei Porphyrius de äbstinentia 11 37—43

persischen Ursprungs sei, bestätigt.^

III (Anhang)

Ob die von Cumont für Porphyrius usw. statuierte Quelle

gerade eine Schrift, die unter dem Namen des Ostanes^ ging,

sein muß, steht mir dahin. Cumont ist, wie es scheint, auf

* Vgl. zu der Gleichung Henoch-Zoroaster meine Beligion des Juden-

tums * S. 552.

' Könnten wir annehmen, daß Cornelius Labeo (s. die Einleitung

oben S. 135 f.) seine Anschauung über die dei honi et mali (vgl. Arnob.

IV 12 antithei) aus derselben Quelle (etwa durch Vermittlung des Nigi-

dius Figulua) und nicht nur, was auch möglich wäre, aus einer ähn-

lichen orientalischen Tradition geschöpft hätte, so würden wir jene

Quelle also zum mindesten in das erste christliche Jahrhundert ver-

folgen können.

' Ich stelle kurz die Hauptstellen der Überlieferung über Ostanes

zusammen: Plinius Hist. Nat XXX 8. 11. Apuleius Apolog. 90 {Car-

mendas, Damigeron . . . Moses, Jannes , . , ApoUöbex . . . Dardanus, vel

quicumque alius post Zoroastren et Hostanen inter magos celebratus est.
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seine Vermutung gekommen, weil sich eine Reihe von Stellen

nachweisen lassen, in denen Ostanes als ein Gewährsmann über

die Geisterwelt zitiert wird. Diese Stellen mögen, da sie

mit einem weiteren Problem zusammenhängen, noch kurz be-

sprochen werden. Minucius Felix, Octav. 26 überliefert: Mago-

rum et eloquio et negotio primus Hostanes angelos, id est mini-

stros et nuntios Dei, eins venerationi novit assistere. Ähnlich

Cyprian Qmd idola c. 6: Ostanes et formam Bei veri negat con-

spici posse et angelos veros sedi eins dicit adsistere. Cumont

gibt (a. a. 0. 308) noch mehr Material (doch ohne den Namen

des Hostanes). Die interessanteste Stelle bringt er nicht im

Wortlaut, sondern verweist dafür auf Röscher, Hebdomadenlehre ^

der griechischen Philosophen. Wegen ihrer Wichtigkeit mag

die Stelle hierher gestellt werden. In den Theologumena Arith-

metica (42 f. ed. Ast.) heißt es: BaßvXcoviov ol doKLiKotatov xal

^Oötavfjg xal ZcoQodötQrig dyslag nvQicog ticcXovöl tag äöXQi-

xag ötpaCQag . . . ctg dysXovg xojt«: tu a'btä xaXov0iv iv toig

IsQolg l6yoig 'icaxä %aQB^7CXG)6iv dh rov yän^a icpd'aQ^Evcog

dyyeXovg.

Dazu vgl. Ad. Abt. Die Apologie des Apuleius RGW IV 2, 251). — Ter-

tuUian de anima 57 (Ostanes, Typhon, Dardanus, Damigeron, Nectabis,

Berenice). Peraten beiHippolytJBe/ttf.V 14, 18642 (Ostanes neben Hermes

Trismegistos, Petosiris, Berosos, Astrampsychos, Zoroastris u. a.). Pariser

Zauberpapyrus 2006 ff.: ßaciXst 'Oetdvsi Tllrvg (vgl. Reitzenstein Poi-

mandres S. 108) xalgsiv. Tatian Or, c. 17. 155 D. Euseb. Fr, Ev. I 10, 52

(Oktateuch des Ostanes vgl. V 4, 1). Suidas s. v. &6XQOvoybiu. Alexander

von Tralles I 83 (vgl. Wessely Denkschr. der Akad. zu Wien 1888 S. 95).

Eine Spur des Namens bei den heidnischen Ssabiern: Reitzenstein Poi-

mandres 168. Interessante Apokalypsen unter dem Namen des Osta-

nes (aus Berthelot La chimie au moyen dge II 309 ff., III 121) bespricht

Reitzenstein ebenda S. 363 f. Vgl. die obskure Notiz des Synesius in

epist. ad Dioscorum, Fabricius Biblioth. Graeca VIII 233 bei Dieterich

Kl, Schriften S. 4 5 über die Einweihung des Democritus durch 0. im

Heiligtum von Memphis; ferner C. Wessely Progr. Gymnas. Franc. Jos.

Vindob. 1886 p.4 (aus einer Wiener Handschr.): Ostanes scribit ad

Petesium nsgl tijg Isgäs xavtr\g xai Q-Biccg ygacpfis (Dieterich Kl. Schrif-

ten 11).

^ Abhandl. d. sächs. Ges. d. Wissensch. Bd. 24, 1906 S. 146.
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Man sieht, mit dem Namen des Ostanes taucht das Pro-

blem der Herkunft des Terminus äyysXog^ vor uns auf.

Deutet der Name ayyskog überall, wo er vorkommt, auf jüdisch-

christlichen Einfluß oder kann er allgemeiner als orientalisch

synkretistisch angesprochen werden? Die Wichtigkeit der

Frage liegt auf der Hand. In einem anderen Zusammenhange

hat z.B. Cumont selbst das Vorhandensein des honus angelus

in der berühmten Vincentiusinschrift der Prätextatkatakombe

an der Yia Appia aus einer Beeinflussung des Sabazios-Kultus

durch jüdische Ideen erklärt.^

H. Achelis^ hat seinerzeit aus den Grabinschriften von Thera,

auf denen der äyysXog so häufig erwähnt wird, auf frühes

Vorhandensein des Christentums auf griechischen Inseln schlie-

ßen woUen. Die Oracula Chaldaica scheinen neben den daC-

lioveg auch ciyysXoi als eine besondere Klasse gekannt zu

haben.* Der Asclepius des Pseudo-Apuleius — also ein Zweig

der hermetischen Literatur — weissagt in seiner interessanten

Apokalypse (24—26), daß am Ende soll nocentes angeli rema-

nent (c. 25, vgl. c. 37: evocantes animas daemonum vel angelo-

rum eas indiderunt imaginibus sanctis divinisque mysteriis)}

Daß Labeo den Terminus kannte, wird uns von Augustin aus-

drücklich bestätigt: nonnulli istorum, ut ita dixerim daemonico-

laruMy in quihus et Labeo est, eosdem perhibent ab aliis angelos

dicij quos ipsi daemones nuncupant (de civil IX 19).^ Dement-

sprechend heißt es bei Amobius II 35 gegenüber dem Gegner:

nonne omnes omnino, quos esse opinatio suspicatur, dii angeli dae-

mones aut nomine quocumque sunt alio, qualitates et ipsi sunt me-

* Vgl. noch Tertnllian Apolog. 23: Magi .... habentes invitatorum

angelorum et daemonum adsistentem sibi potestatem.

^ Comptes rendus de VAcad. des Inscr. et Beiles Lettres 1906, p. 63ff.

' Ztschr. f. neut. Wissensch. I 87 ff.

* Kroll Oracula Chaldaica p. 44f., vgl. p. 53. 60.

^ Vgl. Lactanz Instit II 15, 8, Koqt} Koeiiov Stobaeus Ekl I 984:

T&v doQvcpOQTiGdvxaiv {rrjv ipvx'^v) ScyyiXXcav xal dcctiiovoav.

« Böhm a.a.O. S.ö5ff.
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diae? Celsus {Orig, in Celsum VII 68) nennt äyyeXoL, aXXoi

daC^ovsSf ^QG>£g, nebeneinander. Porphyrius kennt sogar neben

den äyysXoi die äQxdyyBXoi} Augustin berichtet von ihm:

quamquam ita discernat a daemonibus angelos, aeria loca esse dae-

monum^ aetheria vel empyrea disserens angelorum {de civit. X 9,

vgl. dazu die Bemerkung X 27 in einem ähnlichen Zusammen-

hang über die Chaldaei magistri des Porphyrius).*

Man sieht, es hängt an der Entscheidung über die reli-

gionsgeschichtliche Herkunft der ayysXoi eine ganze Reihe

wichtiger Einzelfragen, ß. Heinze ^ urteilte seinerzeit: „Es

stünde auch nichts im Wege, daß schon vorher von griechi-

scher Seite die Dämonen gelegentlich ayysXoi tav d's&v genannt

worden wären, aber ich finde den Ausdruck weder vor Philon

noch auch später bei nicht jüdisch beeinflußten Schriftstellern."

Immerhin stimmt doch allein die Massenhaftigkeit des Ma-

terials und die Verschiedenartigkeit seiner Herkunft bedenklich

gegen die These, daß überall jüdisch - christlicher Einfluß an-

zunehmen sei. Neuerdings hat sich das Material noch bedeu-

tend vermehrt.

Ich erinnere vor allem an die in Viminacium aufgefundene

Weihinschrift mit Diis angelis^ die Cumont dem Mithraskult

zuzuweisen geneigt ist; an die Inschriften von Stratonikeia

z/tl 'biJjCötq) ;fal äyad'df ävyiXc}^ und z/tl 'btl)l6t(p xal %'sCq)

ccyysXq)^] an die Inschrift aus Ostia (im christlichen Zeitalter):

^ R Heinze Xenokrates S. 119.

^ Auf die Zanbertexte sei hier nur im Vorbeigehen hingewiesen.

Die Indices zeigen das massenhafte Vorkommen des Terminus. Aber

hier kann überall jüdischer Einfluß vorliegen. Wünsch {Kleine Texte^ hrsg.

jvon Lietzmann Nr. 84 S. 28) urteilt zum Par. Zauber- Papyrus v. 2701 f.,

das Wort ocyyBXos brauche nicht auf christlichen Einfluß (auch nicht auf

jüdischen?) hinzuweisen.

I

' XenoJcrates 113 1.

J

* Jahresbericht Instü. in Wien 1905 Beiblatt S. 6, nach Cumont a.a.O.

I 308 Anm. 38.

^ Lebas-Waddington III 515.

'^ Bullet. Corr. Hellen. V, 1881, p. 182, Nr. 3.
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J. 0. M. Angelo Heliop(olitaiio)^; an die Beschwörung auf einer

spezifisch heidnischen Fluchtafel: xatayQcccpcj xal ytataxi^a

ävyiXoig 7iata%%'0vCoig 'EQ^iy 7ittta%%'ovCGi xal 'Eoccctji xara;^'9'o-

vCa^ nXo'6t(ovL xccl Kögiß.^

In einer ausgezeichneten und umsichtigen Untersuchung hat

neuerdings M. Dibelius^ diese Frage aufgenommen. Er glaubt

nachweisen zu können, daß der heidnische äyyskog in vielen

Fällen sicher, in manchen wahrscheinlich einen ganz bestimmten,

nämlich chthonischen Charakter trage, d. h. daß die ayysXoi

ursprünglich Unterweltsboten seien. Yon hier aus hält er es

für wahrscheinlich, daß die Frage, ob der Terminus äyysXog

vom Heidentum aus dem Judentum entlehnt oder das Um-

gekehrte der Fall sei, „zugunsten der heidnischen Originalität"

beantwortet werden müsse.

Auch mir hat sich diese Wahrscheinlichkeit mehr und

mehr aufgedrängt. Es scheint mir vor allem unwahrschein-

lich zu sein, daß an so vielen und verschiedenen Stellen Ein-

fluß jüdischer (christlicher) Terminologie anzunehmen wäre.

* Corp. Inscr. Lat. XIV 24 ; vgl. dazu Dussaud Notes de mythol. syr.

{Eev. arcTieolog. IN serie 1 143). — Ich erinnere im Vorübergehen an den

Mal'ak-Bel von Palmyra; zum Baal Mal'ak vgl. Saussaye Lehrbuch der

Bel.-Gesch.^ I 366. 368.

^ Ziebarth Neue attische Fluchtafeln, Nachr. d. Gott. Ges. d.Wissensch.

1899, 105 ff., Nr. 24.

' Die Geisterwelt im Glauben des Paulus 209—221. Dort noch mehr

Material. — Vgl. noch bei Dibelius die Ausführungen über den 'Evdy-

ysXos S. 219. Dazu Dieterich MithrasUturgie S. 49.

(AbgeschlOBseu im Sommer 1913.)

Göttingen. Bousset.



*Gott schauen' in der alttestamentlichen Eeligion

Von Wolf Wilhelm Grafen Baudissin in Berlin

Der Ausdruck ^Gott schauen' wird im Neuen Testament

Apok. 22, 4 mit näherer Bestimmung in der Form ^das Ange-

sicht Gottes schauen' von den Dienern Gottes gebraucht, die

im zukünftigen himmlischen Jerusalem vor dem Throne Gottes

und des Lammes stehen. Die Erwähnung des Angesichts hebt

die in der Gegenwart nicht erreichbare unmittelbare Gottesnähe

hervor. Ebenso ist doch wohl 1. Joh. 3, 2 gemeint, daß die

Gotteskinder im Yollendungszustand Gott selbst schauen wer-

den, dem sie ähnlich sein werden, und nicht etwa, daß sie Christus

schauen werden, von dem im Zusammenhang nicht die Rede

war. In der Seligpreisung der Bergpredigt: ^ Selig sind die

reines Herzens sind; denn sie werden Gott schauen' (Matth. 5, 8)

ist zweifellos an ein Schauen im vollendeten Messiasreich ge-

dacht, da aUe anderen Makarismen auf dieses hinweisen und

das Futurum ^sie werden schauen' unberechtigt wäre, wenn

es sich um eine schon im gegenwärtigen Leben gewährte Gottes-

nähe oder Gotteserkenntnis handelte. Überhaupt ist für das

religiöse Erfahren nach neutestamentlicher Anschauung das

^Schauen' dem künftigen Aon vorbehalten im Gegensatz zum

Glauben des gegenwärtigen (2. Kor. 5, 7). Für dieses Leben

I gilt das 1. Tim. 6, 16 von Gott Gesagte: ^den keiner der Menschen

gesehen hat noch sehen kann'. Speziell das Gottschauen ist

i S. 184— 197 dieses Aufsatzes sind der wenig veränderte Abdruck
I einer Studie Die Herkunft der Formel 'Jahwes Angesicht sehen', die ent-

j

halten ist in der Festschrift: Geschichte des Theologischen Studenten-

;

Vereins zu Berlin von 1888 — 1913 (Buchdruckerei der Schreiberhau-

(

Diesdorfer Rettungsanstalten).
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doch wohl gemeint 1. Kor. 13, 12: 'Wir sehen jetzt durch einen

Spiegel in einem Rätsel, dann aher von Angesicht zu Ange-

sicht'. Gott, nicht Christus, wird hier als Objekt des Schauens

gedacht sein, weil von jenem das folgende iicsyvcoöd-rjv ausgeht.

Dagegen ist vom Schauen Christi für den Zustand der Vollen-

dung die Rede Hehr. 12, 14, wo gesagt ist, daß ohne die Hei-

ligung 'niemand den Herrn schauen wird'.

Besonders durch die Seligpreisung derer, die reines Her-

zens sind und deshalb Gott schauen werden, ist der Ausdruck

des Gottschauens in der asketischen Sprache des Christentums

so geläufig geworden, daß kaum noch nach einer Erklärung

gefragt wird. An und für sich aber ist es auffallend, daß das

Sein bei Gott und die volle Befriedigung in dieser Gottesnähe

gerade als ein Sehen bezeichnet wird. Keinesfalls handelt es

sich dabei um ein ästhetisches Empfinden. Eher könnte man

denken — und hat es getan — an das geistige Sehen des

Erkennens, an die Erlangung einer außerordentlichen Gnosis.

Aber in den Seligpreisungen der Bergpredigt stehen sonst über-

all Ausdrücke, die den ganzen Besitz des vollendeten Heils

umfassen, und die Auslegung vom Erkennen wäre auch für

1. Joh. 3, 2 zu speziell, obgleich hier allerdings in der näheren

Bestimmung: Vir werden ihn sehen, wie er ist' auch auf ein

tieferes Erkennen hingewiesen wird. Mit dem Gottschauen ist

wohl an allen Stellen ganz eigentlich gemeint die Wahrneh-

mung einer himmlischen Gestalt Gottes, die dem Auge der zu-

künftigen Leiblichkeit der Kinder Gottes nicht versagt sein

werde. Der Ausdruck soll ofienbar den durch keine Schranken

behinderten Zugang zu Gott und damit das Ausgefülltsein alles

geistlichen Verlangens und Sehnens bezeichnen. Aber es ist

nicht von vornherein verständlich, warum diese BeseHgung ge-

rade auf den Anblick Gottes zurückgeführt wird, da sie sich in

anderer Weise einfacher und deutlicher ausdrücken ließe. Die

spezielle Bezeichnungsweise muß durch irgendwelche geschicht-

liche Entwicklung begründet sein.

I
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Es wäre an und für sich denkbar, daß ein Einfluß der helle-

nistischen Mysteriensprache auf das Judentum vorläge, da in

ihr ein entweder ausdrücklich auf Gott bezogenes oder doch

mit dieser Beziehung gemeintes ÖQäv oder d'säöd^ai den Höhe-

punkt der religiösen Erfahrung bildet. Aber hier ist damit

überall die Erlangung einer Gnosis gemeint, die wesentlich eine

Erkenntnis, eine vörjöLg^ ist und zumeist bereits in diesseitigem

Erleben erwartet wird.^ Der neutestamentliche Ausdruck be-

rührt sich ebenso mit der Sprache alttestamentlicher Religiosität.

Daß er sich aus dieser vollständig erklären läßt und aus ihr

herstammt, hoffe ich im folgenden zeigen zu können.

1

Die Fälle, wo ein alttestamentlicher Frommer die Hoffnung

ausspricht, Gott zu schauen, oder wo sie für ihn ausgesprochen

wird, sind nicht zahlreich. Nur einmal — abgesehen von dem

Gottsehen in der Theophanie oder in der Vision — redet viel-

leicht der Verfasser des LXHI. Psalms von dem Gottschauen

als einem erfahrenen.

In diesem Psalm ist v. 3 deutlich die Vorstellung ausge-

sprochen, daß das Gottschauen im Tempel zu erlangen sei:

'im Heiligtum habe ich dich geschaut {chamh), sehend (ra'ah)

\ deine Kraft und Herrlichkeit'.^ Es kommt für das Verständnis

jdes Ausdrucks nicht darauf an, ob von einem erlebten oder,

;da auch die Übersetzung Verde ich dich schauen' möglich ist,

jvon einem ersehnten Aufenthalt im Tempel die Rede ist. Aber

Idie Auffassung des Perfektums von der Vergangenheit ist doch

'die nächstliegende, und es spricht nichts gegen sie. Auch

wenn der Psalmist die Hoffnung eines künftigen Schauens aus-

!spräche, müßte sie hier auf einer früheren analogen Er-

!
fahrung beruhen. Daß mit dem Heiligtum der Tempel ge-

^ Vgl. Reitzenstein Die hellenistischen Mysterienreligionen 1910 S. 124 ff.

und ebenda S. 118.

^ Das U-re'ot fasse ich mit Duhm auf im Sinne von videndo.
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meint ist, ergibt sicli zweifellos aus dem Gesamtinhalt des

Psalms. Er enthält Klagen und Hoffnungen eines Verfolgten,

der anscheinend aus Verbannung sich nach dem Land und

Tempel seines Gottes sehnt. Ebenso scheint mir deutlich zu

sein, daß das 'Schauen' sich nicht etwa auf die mit den Sinnen

wahrnehmbaren Kulthandlungen bezieht, da wohl 'Herrlich-

keit', aber kaum 'Kraft' an ihnen gesehen werden könnte. Der

Psalmist redet also anscheinend von einem innerlichen Schauen,

einer Gottesgemeinschaft, die er durch den Besuch des Tempels

gefunden hat oder zu finden hofft. Das Gottschauen ist ver-

bunden gedacht mit dem Sehen der Kraft und Herrlichkeit

Gottes. Die Äußerungen dieser Kraft und Herrlichkeit sind

sinnenfällige Erscheinungen in Natur und Menschenleben. Daß

in ihnen Gott sich manifestiert, wird nur mit dem Auge des

Geistes wahrgenommen. Als der Psalmist im Tempel weilte,

wurde sein Blick erschlossen, so daß er in jenen Erscheinungen

die Kraft und Herrlichkeit Gottes sah und so Gott schaute.

Von einem Zusammenhang mit dem Besuch des Tempels

ist bei dem Gottschauen, das Ps. 17, 15 erwähnt, nicht die Rede:

'Ich meinerseits werde schauen (chazah) dein Angesicht, werde

mich sättigen beim Erwachen an deinem Bilde'. ^ Die viel-

erörterte Frage nach der Bedeutung des Ausdrucks 'erwachen'

* Ich begreife nicht, wie Duhm zu d. St. 'dein Angesicht

schauen* auffassen kann in der Bedeutung 'deinen Tempel besuchen'

nach der sogleich zu besprechenden Formel 'Jahwes Angesicht sehen',

die in diesem Sinne gebraucht wird (aber nicht mit chazah, sondern

mit ra'dh). Da der Psalmist vom Sättigen an Gottes Bilde 'beim' Er-

wachen redet, ist damit nicht die Beteiligung am Morgengottesdienst

gemeint, die nicht bei, sondern erst nach dem Erwachen stattfinden

konnte. Duhm versteht das zweite Versglied vom Sichsättigen 'an der

Vorstellung von der Herrlichkeit des unsichtbaren Tempelbewohners', was

bis auf 'Tempelbewohner' zweifellos richtig ist; aber das 'Schauen' des

göttlichen Angesichts im ersten Glied ist doch sicher in Verbindung

zu bringen mit der 'Gestalt' oder dem 'Bild' im zweiten, weil die Sät-

tigung an der Gestalt durch ein Schauen vermittelt sein muß. Also

wird im ersten Glied ebenso wie im zweiten ein innerlicher Vorgang

gemeint sein.
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I
läßt sich nicht rund beantworten. Ein Erwachen aus der Nacht

' des Unglücks kann keinesfalls, obgleich man es allerdings an-

I

genommen hat, gemeint sein, da in dem Psalm wohl von

I

Feinden und Gefahr des Psalmisten, aber nicht von Nacht oder

i
Dunkel des Unglücks die Rede ist. Das in keiner Weise defi-

j

nierte Erwachen muß sich auf eine Situation beziehen, die

I

jedem Menschen als etwas Selbstverständliches zuteil wird.

Es kann sich deshalb nur entweder um das Erwachen aus dem

Todeszustand (wie Dan. 12, 2) oder um das Erwachen am

Morgen jedes Tages handeln. Es bleibt demnach zweifelhaft,

ob der Psalmist an ein Gottschauen in der unmittelbaren

I Gottesnähe eines jenseitigen Zustandes oder an ein innerliches

!
Schauen denkt in der Gottesgemeinschaft, die dem Frommen

jeder Lebenstag neu bringt. Gegen die zweite Auffassung kann

[eingewendet werden, daß das Sichsättigen an dem Bilde Gottes

ein einigermaßen befremdlicher Ausdruck wäre für den Genuß

der bei Leibesleben erreichbaren Gottesgemeinschaft, sich da-

gegen einfach verstehen läßt von der in einem zukünftigen

I

Dasein dem Frommen enthüllten Herrlichkeit Gottes. Für die

jAuslegung von einem Schauen im gegenwärtigen Leben läßt

isich dagegen geltend machen, daß der Psalmist v. 13 erwartet,

laus augenblicklicher Lebensgefahr errettet zu werden, also seine

jHoffnungen auf das Diesseits richtet, daß überdies ein Hinweis

|auf das Jenseits im ganzen Psalm nicht vorliegt. Deshalb emp-

ifiehlt sich doch die Auffassung des Erwachens im gewöhnlichen

|Sinne als die nächstliegende.

Noch undeutlicher ist Ps. 11,7, da sich die Konstruktion

des Satzes in mehrfacher Weise auffassen läßt und fraglich

erscheinen kann, ob überhaupt Gott als das Objekt des Schauens

igedacht ist. Die dem Sprachgebrauch und dem Zusammen-

jhang am meisten entsprechende Auffassung möchte sein: 'Ge-

irecht ist Jahwe, Gerechtigkeit hat er lieb; Gerechte bekommen
zu schauen {chazäh) sein Angesicht'. Es liegt hier, wenn über-

haupt wirklich davon die Rede ist, daß die Gerechten Jahwes
Archiv f. ReligionswissenBcliaft XVIII 12
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Angesicht schauen werden (man hat doch wohl mit Unrecht

'Gerechte' für das Objekt des Satzes gehalten), ebenso wie in

Ps. 17, 15, daß sich nicht sicher entscheiden läßt, ob das Schauen

ein diesseitiges oder ein jenseitiges ist. Die anscheinend paral-

lele Erwartung Ps. 140, 14: 'es werden wohnen die Grerechten

vor deinem Angesicht' spricht für die erste Auffassung, da

alttestamentliches 'wohnen' nur von dem irdischen Leben ge-

braucht wird.

Noch schwerer ist zu verstehen die vielbesprochene Hiob-

stelle c. 19, 26 f. Vielleicht ist der Text korrupt. Da keine

Verbesserung für das Verständnis des ' Gottschauens' einen

sicheren Anhaltspunkt bieten kann, versuche ich die Aussage

vom 'Schauen' nach dem vorliegenden Texte zu deuten, so gut

es geht. Die Beantwortung der Frage nach der Sphäre, in die

es fällt, ist an erster Stelle abhängig von der Auffassung der

näheren Bestimmung des Schauens: 'aus meinem Fleisch' oder

'ohne mein Fleisch'. Sie gilt dem unmittelbar folgenden: 'ich

werde Gott schauen {chazdh), den ich schauen werde {chazah)

mir zu gut, und meine Augen werden sehen {ra'ah) und nicht

ein Fremder; hinschwinden meine Nieren in meinem Innern'.

Ist von einem Schauen bei Leibesleben die Rede, so wird das

wegen der Erwähnung der Augen als der sehenden kaum von

dem innerlichen Emptinden der Gottesgemeinschaft zu ver-

stehen sein oder doch nicht davon allein, sondern eher von

dem Schauen einer Theophanie oder andernfalls von Erleb-

nissen, in denen Hiob das rechtfertigende Walten Gottes wahr-

nehmen zu dürfen hofft. An rechtfertigende Ereignisse des

irdischen Verlaufes kann aber vielleicht auch dann gedacht

sein, wenn Hiob von der Zeit redet, wo er 'ohne das Fleisch',

d. h. im Tode, sein wird: solche Ereignisse wird Hiob zu

schauen bekommen, indem er sie jetzt mit Bestimmtheit er-

wartet. Das Vorausschauen für die Zeit des Todeszustandes

ist dann aufgefaßt als ein zukünftiges Schauen im Todes-

zustand. Aber das Sehen der 'Augen' wäre doch für diesen
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I

Gedanken ein sehr gewagter Ausdruck. Ich komme über den

j

Eindruck nicht hinaus, daß die Erwähnung der Augen auf

I

eine Gotteserscheinung in sichtbarer Gestalt verweist. Da die

I
Erwartung der Enthebung aus dem Todeszustand in dem Ver-

lauf der Reden des Buches Hiob kaum eine Stelle hat, müßte

diese realistisch wahrnehmbare Gotteserscheinung die am Ende

I des Buches berichtete in der Gewitterwolke (c. 38, 1 ; vgl. c. 42, 5)

sein, die dem Hiob bei Leibesleben zuteil wird.

Hiob 33, 26 ist davon die Rede, daß der von Gott wieder

in Gnaden angenommene Sünder das Angesicht Gottes mit

Jubel sieht (ra'ah). Daß hier nach einem Sprachgebrauch, der

sogleich zu erörtern sein wird, mit 'das Angesicht Gottes

sehen' der Besuch des Tempels bezeichnet, hier also der Wieder-

besuch des Tempels in Aussicht gestellt sein sollte^, kann ich

durchaus nicht wahrscheinlich finden. Nicht nur würde die

Hinweisung auf den Besuch des Tempels ganz herausfallen aus

ider sonst in der Rede Elihus wie im übrigen Buche Hiob an-

genommenen Situation einer patriarchalischen Zeit, in der es

einen Tempel nicht gibt, sondern im Zusammenhang erwartet

iman nichts anderes als eine Variante des Ausdrucks vom

Wiederbegnadetsein, also den Gegensatz zu dem bisherigen

Verborgensein des Angesichts Gottes (c. 34, 29), die Wahrneh-

Imung seiner Güte. In jedem Fall ist zweifellos gemeint eine

jErfahrung, die der Mensch sofort machen wird nach seiner

iWiederzuwendung zu Gott, also in diesem Leben.

j
Ganz ähnlich wie hier scheint es mir zu liegen in der Aus-

|sage des Liedes des Hiskia Jes. 38, 11: 'Ich sprach: nicht werde

jich Jah Jah sehen (ra'ah) im Lande der Lebendigen, nicht

|mehr werde ich erblicken einen Menschen unter den Bewoh-

nern der Welt'. Um den Tempelbesuch^ handelt es sich schon

deshalb nicht, weil für ihn nur die Wendung nachweisbar ist:

fdas Angesicht Jahwes sehen'. Abgesehen davon findet das

So Duhm. « So auch hier Duhm.

12*
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hier gemeinte Sehen offenbar überall im Lande der Lebendigen

statt, bezieht sich also auf die vielen Offenbarungen Gottes in

der Regierung der Welt und des Menschenlebens, analog^ Ps.

27, 13: ^sehen (ra'ah) auf die Güte Jahwes im Lande der Leben-

digen'.

Ist, wie mir scheint, in den beiden zuletzt besprochenen

Stellen deutlich von einer Wahrnehmung des Waltens Gottes

die Rede, also nicht eigentlich von dem Anblick Gottes selbst,

sondern von dem seiner Werke, somit von einer Erkenntnis,

wie sie dem Menschen überhaupt gegeben ist, so ist dagegen

für die in ihrer Beziehung auf das Diesseits oder Jenseits

dunkeln Aussagen Ps. 11, 7; 17, 15 und Hiob 19, 26 f., wo von

einem direkten Gottschauen gesprochen wird, wenigstens das

eine unverkennbar, daß hier von der Erlangung irgendwelcher

Erkenntnis nicht geredet wird, sondern von dem beseligenden

Gefühl unmittelbarer Gottesnähe.

Von den alttestamentlichen Stellen, in denen es sich darum

handelt, daß der Mensch Jahwe in einer Theophanie (Ex. 24,

lOf. Num. 12, 8. Hiob 42, 5) oder in einer Vision (1. Kön. 22,

19. Jes. 6, 1. Am. 9, 1) zu sehen bekommt, wird besser weiter

unten in anderem Zusammenhang zu reden sein. Das Gott-

sehen dieser Stellen bedarf keiner Erläuterung. In propheti-

schen Visionen ist deutlich gedacht an den Anblick einer gött-

lichen Gestalt. In Erzählungen von Mose und von ihm und

seinen Begleitern, ebenso von Hiob bei dem Erlebnis der Rede

Gottes ist in naiver Weise eben dieser Anblick gemeint als ein

durch das leibliche Auge vermittelter.

Auf das jedenfalls andersartige Schauen in den besprochenen

Stellen poetischer Schriften wird zurückzukommen sein, wenn

wir am Ende des Versuchs einer Entwicklungsgeschichte die-

ses Ausdrucks stehen (S. 207 ff.). Zunächst sollte nur die

Sachlage exponiert werden. Die Psalmen, in denen jenes

'Schauen' vorkommt, können vielleicht so spät angesetzt wer-

^ So Gesenius.
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den, daß sich dafür an einen Einfluß der griechischen Myste-

riensprache denken ließe. Wir glauben ihn aber auch hier

nicht annehmen zu dürfen. Im folgenden soll der Versuch ge-

macht werden, jene Ausdrucksweise später alttestamentlicher

Schriften aus einer von griechischer Einwirkung unabhängigen

Geschichte alttestamentlicher religiöser Terminologie zu ver-

stehen.

2

Auf eine bestimmte Entstehung des Ausdrucks *Gott schauen'

verweist unter den bisher besprochenen Stellen allein die Aus-

sage Ps. 63, 3. Es ist bedeutsam, daß der Psalmist das Gott-

i
schauen im Heiligtum, d. i.im Tempel, erlangt hat oder zu erlangen

I hofft. Damit knüpft er an an einen alten Ausdruck 'Jahwes Ange-

sicht sehen' {ra'aJi) in dem Sinne von: 'den Tempel besuchen'.

Dieser Ausdruck, an dem die Späteren auf Grund der An-

schauung, daß der Mensch Gott nicht sehen könne, Anstoß nah-

men, ist allerdings in der massoretischen Punktation durch eine

andere Wendung verdrängt worden; ist aber mit zwingender

Notwendigkeit zu rekonstruieren. Für den Besuch des Heilig-

tums wird im massoretischen Texte die Formel gebraucht: 'vor

dem Angesicht Jahwes (oder Gottes) erscheinen', gebildet mit

dem Niphal von ra'ah 'sich sehen lassen'. Diese Lesung, die

überall schon von der Septuaginta ausgedrückt wird, kann ur-

sprünglich sein an zwei Stellen, wo das Niphal mit der Prä-

position el konstruiert ist: 'nach dem Angesicht hin' (Ex. 23,

ll7. Ps. 84, 8). Die gewöhnliche Form aber ist, daß nicht el

jsteht, sondern et (Ex. 34, 23f. Deut. 16, 16; 31, 11) oder weder

das eine noch das andere, 'Angesicht' (pene) also für sich

:aUein steht (Ex. 23, 15; 34, 20. Jes. 1, 12. Ps. 42, 3). Nun
kommt et-pene allerdings auch sonst vor in dem Werte von

\fi-pene 'vor dem Angesicht', eigentlich 'bei dem Angesicht'

j(Ps. 16, 11; 21, 7; 140, 14); aber die Konstruktion des Niphal

mit dem bloßen Nomen als Akkusativ in eben derselben Be-

deutung läßt sich aus dem allerdings möglichen Gebrauch des
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Akkusativs zur Bezeiclinung der Richtung niclit rechtfertigen,

da in diesem Falle die lokale Bedeutung sich nicht als selbst-

verständlich ergibt. Deshalb ist jetzt die Annahme fast all-

gemein verbreitet^, daß statt des Niphal ursprünglich das Kai

gelesen wurde und demnach nicht von einem Erscheinen vor

dem Angesicht Jahwes, sondern von einem ^sein Angesicht

sehen' die Rede war. Die Lesung als Kai wird für Ps. 42, 3

durch Peschittha und Targum vertreten.^

Die Annahme, daß sie hier und an anderen Stellen die ur-

sprüngliche ist, wird dadurch verstärkt, daß der Ausdruck Mas

Angesicht jemandes sehen' (ra^ah) im Alten Testament ge-

bräuchlich ist für das Auftreten vor einem Höhergestellten, be-

sonders einem König (Gen. 32, 21; 43, 3. 5; 44, 23. 26. Ex. 10,

28 f. 2. Sam. 3, 13; 14, 24. 28. 32; anders Gen. 46, 30). 'Die das

Angesicht des Königs Sehenden' ist Bezeichnung für die, welche

ihren ständigen Aufenthalt in der Nähe eines Königs haben

(2. Kön. 25, 19. Jer. 52, 25. Est. 1, 14). Diese Ausdrucksweise

läßt sich von der im Kultus angewandten nicht trennen und

zeigt, daß ursprünglich auch in ihr ra^ah im Kai mit dem

Akkusativ gebraucht wurde.^ Danach liegt es dann wenigstens

nahe, an den Stellen, wo el steht, dies in et zu verändern und

als Akkusativzeichen zu verstehen. Diese Korrektur wird jeden-

falls zu vollziehen sein in Ex. 23, 17: *Dreimal im Jahre soll

erscheinen alles Männliche unter dir vor (d) dem Angesicht

des Herrn Jahwe', wo der Samaritaner liest et: 'soll sehen alles

Männliche unter dir das Angesicht', Daß ursprünglich wirklich

das Kai gelesen werden sollte, ist besonders deutlich an den

Stellen Ex. 34, 24. Deut. 31, 11. Jes. 1, 12, wo die Massoreten

* Nach der grundlegenden, an Luzzatto anknüpfenden Darstellung

von Abraham Geiger Urschrift u. lieberSetzungen der Bibel 1857 S. 337 ff.,

der übrigens auch Olshausen zum Vorgänger hat.

2 Siehe dazu Nestle Ztschr. f. d. alttesÜ. Wissenschaft XXII 1902

S. 306 ff.

' Hierauf hat Stade Ztschr. f. d. alttestl. Wissenschaft XIV S. 257,

1

aufmerksam gemacht.
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den Infinitiv Niphal von ra'dh ohne das charakteristische h des

Niphal gelesen wissen wollen. Die Wendung 'Jahwes Angesicht

sehen' ergibt sich als die ursprüngliche auch daraus, daß sie

unbeanstandet geblieben ist Ex. 33, 20, wo eine Verneinung

hinzutritt^; hier sagt Jahwe: 'Du kannst mein Angesicht nicht

sehen'. Ebenso ist sie stehengeblieben da, wo von einem

Sehen die Rede ist, das sich auf irgendeine Gottheit, nicht

speziell auf Jahwe, bezieht: Gen. 33, 10 'ich habe dein Ange-

sicht gesehen, wie man das Angesicht eines Gottes sieht'.

In später Sprache kommt ein- oder zweimal mit Bezug auf

den Zion, d. h. den Tempel, die Aussage wie von einer dauernd

bestehenden Institution vor, daß Gott dort gesehen werde, d.h.

erscheine, ausgedrückt mit dem Niphal von ra^dh (Ps. 102, 17;

vgl. Gen. 22j 14). Das setzt voraus die Möglichkeit der akti-

vischen Aussage, daß man ihn dort ständig sehen könne, und

ist nur stehengeblieben, weil es nicht einfach durch andere

Punktation zu ändern war und weil die passivische Aussage

das 'dogmatische' Bedenken nicht direkt herausforderte.^

> Vgl. Stade a.a.O.

^ Es ist aber wohl möglich, daß das Bedenken gegen den Ansdruck

'Jahwes (oder Gottes) Angesicht sehen' sich schon verhältnismäßig früh

geltend gemacht hat nnd daß in Ps. 84, 8: 'man erscheint (oder nach

Wellhausen verbessert: 'sie erscheinen") vor Gott auf dem Zion' die

Punktation als Niphal und die Präposition el ursprünglich ist. Die von

anderen vorgezogene Lesung el 'Gott' nach LXX scheint mir keine Ver-

besserung zu sein: 'es erscheint El-Elohim auf dem Zion*, da man nach

dem vorhergehenden 'sie wandeln* die Angabe erwartet, wohin sie

kommen, also die Präposition el. Die Konstruktion des Niphal von

rd'dh mit dieser Präposition wird von dem Auftreten vor dem König

gebraucht (1. Kön. 18, 1. 15), ist also auch in der Anwendung auf Gott

möglich. Jedenfalls ist Jes. 16, 12 das absolut gebrauchte Niphal 'ge-

sehen werden' in der Bedeutung: 'im Heiligtum (auf der bama) er-

scheinen' nicht zu beanstanden, da die Form nir'ah durch das parallele

niVah geschützt wird. Ebenso scheint mir in l.Sam. 1,22 das Niphal,

das hier mit et konstruiert ist, ursprünglich zu sein: 'bis daß entwöhnt

ist der Knabe und ich ihn bringe, daß er erscheine vor dem Angesicht

Jahwes und bleibe daselbst für immer'. Der Zusammenhang erfordert

hier das lokale 'vor dem Angesicht* wegen des 'daselbst'.
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Der Ausdruck *kommen, um Jahwes Angesiclit zu sehen',

eher als der korrigierte ^um vor Jahwes Angesicht zu erscheinen',

klingt nach in der Wendung ^Jahwes Angesicht suchen' (Hos.

5,15. Ps. 24, 6; 27,8; 105,4), die sich wahrscheinlich ur-

sprünglich ebenfalls auf den Besuch des Heiligtums bezog (vgl.

2. Sam. 21, 1, auch 1. Kön. 10, 24).^

Derselbe Prozeß einer durch dogmatische Ängstlichkeit ver-

anlaßten Änderung des Textes läßt sich Ex. 24, 10 f. an dem

Verhältnis der Septuaginta zu dem massoretischen Texte beob-

achten. Für: 'sie sahen den Gott Israels', 'sie schauten Gott'

bietet Septuaginta: slöov tov töjtov ov slöttjxsi 6 d^sog toi)

''löqariX und oi(pd'K]6av iv rq) tötcg) tov d'sov. Ähnliche Weiter-

bildungen jenes Prinzips über den massoretischen Text hinaus

finden sich in Septuaginta auch anderwärts, ebenso in anderen

alten jüdischen Übersetzungen.^

Das Bedürfnis, zur Vermeidung eines Anstoßes einen ur-

sprünglichen Ausdruck 'Jahwes Angesicht sehen' zu tilgen,

wurde nicht nur durch spätere Anschauungen von der Geistig-

keit und Unsichtbarkeit Gottes veranlaßt, sondern schon

dadurch, daß jene Ausdrucksweise in einem auffallenden Gegen-

satz steht zu dem vielfach und seit ältesten Zeiten im Alten

Testament vertretenen Glauben, daß der Mensch Gottes Ange-

sicht nicht sehen darf und sterben muß, wenn es ihm zuteil

wird (Ex. 33, 20. 23; vgl. c. 19, 21). Zweifellos sehr alte Er-

zählungen in der Genesis und im Richterbuch bringen diesen

Glauben zur Geltung, indem sie als von einem Außerordent-

lichen davon berichten, daß Menschen, die Jahwe gesehen haben,

am Leben bleiben (Gen. 16, 13; 32, 31. Ex. 24, 11. Rieht. 6,22i\

13, 22] vgl. Jes. 6, 5). Deshalb verhüllt Mose sein Angesicht

vor dem Gott, der aus dem brennenden Busche zu ihm redet:

'denn er fürchtete sich, Gott anzublicken' (Ex. 3, 6). Ebenso

verhüllt sich Elia, als Jahwe an ihm vorüberzieht (1. Kön. 19,

' Stade a.a.O. ^ Geiger S. 340f.
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13), und in der Vision Jesajas bedecken auch die Seraphim ihr

Angesicht mit den Fittichen vor der Gegenwart Jahwes (Jes.6,2).*

Aber auch jener Ausdruck 'das Angesicht Jahwes sehen'

steht nicht für sich allein. Andere alttestamentliche Aussagen

bekunden eine verwandte Anschauungsweise. In alten Stücken

und, in Anlehnung an ihren Sprachgebrauch, auch in jungen

Schriften ist von Gottesoffenbarungen als von einem Sichsehen-

lassen Jahwes die Rede, ausgedrückt mit dem Niphal von ra^ah

(Gen. 12, 7; 18, 1; 22, 14; 26, 2. 24; 35, 1. Ex. 3, 16; 4, 5. Deut.

31, 15. l.Sam. 3, 21. [2.Sam. 22, 11.] l.Kön. 3, 5; 9, 2; 11, 9.

Ps. 102, 17. 2. Chr. 1, 7; 3, 1; 7, 12). An dieser Redewendung

haben sogar die Verfasser der Priesterlichen Schrift im Penta-

teuch trotz ihres sehr geläuterten Gottesbegriffs keinen Anstoß

genommen (Gen. 17, 1; 35, 9; 48, 3. Ex. 6, 3. Lev. 9, 4; 16, 2).

Aber * Sichsehenlassen' wird in dieser Schrift nicht viel anders

gebraucht als bildlich im allgemeinen Sinne von "^sich kund

tun'; denn von irgendwelchen sichtbaren Formen, in denen

Jahwe sich offenbart hätte, ist hier nirgends die Rede, nur seit

dem Wüstenzuge von der mehr verhüllenden als kundbar

machenden Wolke, in der er gegenwärtig ist. Auch das 'Auge

in Auge', das Num. 14, 14 — vielleicht eine Stelle aus dieser

Schrift — ausgesagt wird von der Art, wie Jahwe vom Volk

Israel gesehen wurde (vgl. Deut. 5, 4), will nur die Wirklich-

^ Daß der Mensch sterben müsse, der die Gottheit gesehen hat, ist

auch anderwärts Glaube. Pausanias X 32, 13 ff. erzählt zwei Geschichten

von dem Eindringen eines Unberufenen in das Adyton eines Isistempels

— der eine in Phokis, der andere in Koptos— : der Eindringling kehrt

zwar zurück, stirbt aber, als er erzählt, was er gesehen hat, und Pausa-

i nias folgert daraus die Wahrheit des Homerischen Wortes: evv ovSsvl

i cciaica tovg d'sovg tm yhvsi x&v ccvd-QooTtcov ivagyayg OQäöd'cci. Pausanias

1 meint, wie mich Professor Diels belehrt, Ilias 20, 130 f.: %aUnol dh %'boI

j

(paivsöQ'ai ivagystg. Der Nachdruck liegt auf dem ivagyetg, denn im

: allgemeinen ist bei Homer eine Gotteserscheinung nichts Verderben-
' bringendes, sondern die Götter geben sich in überirdischer Gestalt denen

zu sehen, die sie einer außergewöhnlichen Auszeichnung würdigen wollen.

Siehe die Anmerkung von van Leeuwen zu Ilias A 198 (Ilias I S, 17).
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keit der Offenbarung betonen^ nicht ihre Form beschreiben, da

'Auge in Auge' auf das Sehen eines ganzen Volkes nicht paßt.

Schon die elohistische Schrift des Pentateuchs versteht das Ge-

sehenwerden Elohims Gen. 35, 1 schwerlich von einer sichtbaren

Erscheinung der Gottheit selbst, da sie in der Regel die Gottes-

offenbarungen darstellt als ein Reden Elohims im Traum oder

ein Rufen seines Engels vom Himmel her. Auch war in der

Stelle, auf die Gen. 35, 1 zurückweist, nämlich c. 28, 12 (v. 13 ff.

gehören nicht dieser Quellenschrift an), nur von Engeln die

Rede, die dem Jakob im Traume, zwischen Erde und Himmel

auf- und niedersteigend, erschienen. In anderer Weise wird in

Berichten des jahwistischen Buches das Gesehenwerden Jahwes

dadurch verständlich gemacht, daß er in Menschengestalt erscheint

(Gen. 18, 1 ff.) — so auch anscheinend einmal bei dem Elohisten

Gen. 32, 31, vgl. v. 25 — oder in einer Flamme (Ex. 3, 16; vgl.

V. 2 und ferner Gen. 15, 17 f.), wobei es sich deutlich um eine vor-

übergehend angenommene Erscheinungsform handelt.

Ein sehr später Prophet gebraucht Sach. 9, 14 den Aus-

druck 'gesehen werden' von einer zukünftigen GottesOffenbarung,

und in ganz abgeblaßtem Sinne wird Jer. 31, 3 mit eben dem-

selben Worte gesprochen von dem Zuhilfekommen Jahwes für

sein Yolk.^ Es ist eben etwas anderes, davon zu reden, daß

Gott sich sehen läßt, als, wie jene Formel vom Besuch des

Heiligtums es tut, davon, daß der Mensch darauf ausgeht, ihu

zu sehen. Wohl aber muß auch die Redeweise vom Sichsehen-

lassen Gottes zuletzt zurückgehen auf eine Anschauung, die

der anderen von der Unmöglichkeit, daß der Mensch die Gott-

heit schaue und leben bleibe, entgegengesetzt war.

Noch deutlicher liegt derselbe Gegensatz vor, wenn in einer

jedenfalls alten, aber ihrer Herkunft nach schwer zu bestim-

menden Stelle Ex. 24, 10 davon berichtet wird, daß Mose,

^ Jes. 66, 5 statt 'wir werden sehen' mit LXX zu lesen: 'und er

[Jahwe] möge gesellen werden' (Geiger Urschrift S. 339), scheint mir

durchaus eine Verschlechterung zu sein.
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Aaron mit seinen Söhnen Nadab und Abihu und siebzig von

den Ältesten Israels den Gott Israels sahen (ra^ah\ und dann

die Glanzerscheinung geschildert wird, die ^unter seinen Füßen'

war; das Aussehen Gottes selbst kann auch hier nicht be-

schrieben werden. Das Sehen ist an dieser Stelle offenbar

ganz eigentlich gemeint. Das Außerordentliche, daß Mose und

seine Begleiter Gott schauten, wird v. 11 nochmals ausgesagt

(chazdh). In demselben Gegensatz zu jenem Glauben, daß der

Mensch Jahwe nicht sehen dürfe, steht die wohl aus dem elo-

histischen Buche stammende Angabe Num. 12, 8, wonach Jahwe

mit Mose verkehrt, nicht nur 'Mund zu Mund', sondern so, daß

Mose die 'Gestalt Jahwes' erblicken darf {hibbith\ vgl. Ex. 33,

11. Deut, 34, 10), obgleich es mit ähnlichen Beschränkungen

wie die in Ex. 33, 23 zu verstehen sein mag. Es soll selbst-

verständlich hier ebenso wie in allen jenen Fällen, wo erzählt

wird, daß Menschen erschraken oder zu erschrecken Grund ge-

habt hätten, weil sie Jahwe gesehen haben, das Sehen und

Lebenbleiben als eine über das nach der Ordnung Bestehende

gänzlich hinausgehende Ausnahme hingestellt werden. Ex. 33,

23 (jahwistisch) gleicht die Ausnahme bei Mose dadurch mit

der Regel aus, daß er Gott nicht vom Angesicht, sondern von

rückwärts zu sehen (ra'ah) bekommt. Ex. 33, 11, Deut. 34, 10

berichten zwei der älteren Erzähler, daß Jahwe mit Mose redete

oder 'ihn kannte' von Angesicht zu Angesicht (vgl. Deut. 5, 4);

von Mose auszusagen, daß er seinerseits so mit Jahwe ver-

kehrte, würden sie schwerlich gewagt haben (vgl. aber Gen. 32,

31, auch Rieht. 6, 22 vom Engel Jahwes).

Ganz mit jener Anschauung, daß der Mensch Jahwe nicht

sehen könne, stimmt auch das nicht überein, daß Amos (c. 9, 1

;

vgl. c. 7, 7) und Jesaja (c. 6, 1) von einem Gottsehen (ra'ah)

berichten und eben dasselbe auch von dem Propheten Micha

ben Jimla erzählt wird (1. Kön. 22, 19). Allerdings handelt es

flieh in diesen drei Fällen deutlich um einen visionären Vor-

gang. Dabei weiß Jesaja nur Thron und Schleppe der er-
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scheinenden Gottheit zu besclireiben, niclit sie selbst, und auch

er fürchtet, sterben zu müssen, weil seine Augen Jahwe, den

König der Heerscharen, gesehen haben (v. 5).

Ezechiel erlebt ebenfalls visionäre Gotteserscheinungen; aber

die alte Anschauung von der Unmöglichkeit, die Gottheit zu

sehen, kommt bei ihm dadurch zur Geltung, daß er nicht

direkt sagt, er habe Gott gesehen, sondern Jahwes Kabod

'Herrlichkeit' als ein vermittelndes Objekt seines Sehens (ra'ah)

einfügt und, noch weiter zurückschiebend, die Schauung be-

zeichnet als 'Gesicht eines Bildes des Kabod Jahwes' (c. 1, 28).

Ebenso wird das Gesehenwerden Jahwes durch den Kabod ver-

mittelt gedacht in der Priesterlichen Schrift des Pentateuchs

{nir'ah Ex. 16, 10. Lev. 9, 6. 23. Num. 14, 10; 16,19; 17,7;

20, 6), ferner bei dem exilischen oder nachexilischen Propheten

Jes. 60, 2 und in Ps. 102, 17. Schon der Jahwist im Penta-

teuch und andere alte Erzähler mildern gewissermaßen das

Gesehenwerden Jahwes, indem sie deo Engel Jahwes als den,

der gesehen wurde, für ihn selbst substituieren (Ex. 3, 2. Rieht.

6, 12. 22] 13, 3. 21; vgl. Gen. 16, 13 und dazu v. 7).

Wir haben es offenbar mit zwei differierenden Anschauungs-

weisen zu tun, von denen im Verlauf einer langen Entwick-

lung eine jede durch die andere modifiziert, keine aber jemals

ganz beseitigt worden ist. In ähnlicher Weise widersprechende

Anschauungen finden sich nun mehr oder weniger in allen

Volksreligionen, ohne daß es überall möglich oder auch not-

wendig wäre, ihnen eine verschiedene Herkunft zuzusprechen.

In diesem Fall aber läßt sich für die eine Anschauung, die

von der Möglichkeit, Gott zu sehen, aus der Übereinstimmung

mit einer Ausdrucksweise auf nichtisraelitischem Boden, die

nicht lediglich als auf Analogie beruhend anzusehen ist, nicht-

israelitischer Ursprung in hohem Grade wahrscheinlich machen.

Ebenso läßt sich nachweisen, daß die entgegengesetzte An-

schauung von der Unmöglichkeit, Jahwe zu sehen, mit alt-

hebräischem Glauben und Kultus zusammenhängt.
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3

Der Ausdruck: 'das Angesicht Jahwes sehen' läßt sich in

seiner Auffassungsweise nicht trennen^ von dem assyrischen,

der in einem Hymnus an Istar vorkommt: 'ich blickte auf

dein Angesicht' (atamar päniM), womit entweder ebenfalls das

Aufsuchen der Kultstatte oder auch irgendeine einzelne Hand-

lung an der Kultstatte gemeint sein wird. Das hier gebrauchte

Wort für 'Angesicht' pän entspricht genau dem hebräischen

pen in jener Formel für den Besuch des Heiligtums. Diese

Parallele stellt die Richtigkeit der Rekonstruktion des alt-

testamentlichen Ausdrucks außer Zweifel.

In babylonischen Personennamen ist mehrfach von Gott-

sehen die Rede. Wie dies gemeint ist, ist nicht überall zweifel-

los. Aus der Zeit der Kossäerdynastie finden sich die Namen:

'Ich sehe das Angesicht Gottes' und 'Ich sehe das Angesicht

Marduks', aus der Zeit Hammurabis: 'Möge ich Samas sehen',

aus neubabylonischer Zeit: 'Möge ich Bei sehen', 'Möge ich

Bei in Esagil sehen', 'Möge ich Nebo in Esaggil sehen', 'Möge

ich Nebo innerhalb der Mauer sehen'.^ Yon diesen Namen

zeigt deutlich derjenige, der den Tempel Esaggil nennt, daß

es sich um ein Sehen an der Kultstätte handelt wie in dem

* Wie Zimmern gesehen hat (Schrader Die Keilinschriften und das

Alte Testament^ S. 442, 1).

^ Siehe diese Namen bei Clay Documents from the Temple Archives

of Nippur (The Babylonian Expedition of the University of Pennsyl-

vania, Series A Bd. XIY 1906) S. 39; Ranke JEarly Babylonian Personal

Names (ebenda Series D Bd. III 1905) S. 146; Tallquist Neubabylonisches

Namenbuch (Acta Societatis Scientiarum FenniCae Bd. XXXII 1906) S.40a.

132b. 235 a, 258b; Gla,j Business Documents of Murashü Sons of Nippu/r

(Babylonian Expedition, Series A 1904) S. 57 Anmerkung. Vgl. zu diesen

Namen J. Hehn Die biblische und die babylonische Gottesidee 1913 S. 156.

166 f., der, wie es scheint, überall in den Namen für 'schauen' mit der

Bedeutung 'dienen* glaubt auskommen zu können. Tallquist a.a.O. S. 235a
erklärt den oben mit 'Möge ich Bei sehen' übersetzten Namen als Ab-
kürzung aus einem anderen mit der Bedeutung 'Bei will ich ergeben
sein' (eigentlich: 'Auf Bei will ich schauen').
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hebräischen Ausdruck. Ebenso ist wahrscheinlich zu urteilen

über die Bedeutung des Namens mit einer anderen Ortsbestim-

mung: ^Möge ich Nebo innerhalb der Mauer sehen'. Dagegen

ist in einem weiteren Namen aus der Zeit der Kossäerdynastie

'Gott sehend'^, worin offenbar von einer dauernden und an

keine Örtlichkeit gebundenen Eigenschaft die Rede ist, das

Sehen gewiß zu verstehen in dem übertragenen Sinne von 'auf

Gott sehen' und in einer umfassenderen Bedeutung überhaupt

von der Verehrung der Gottheit gemeint. Ähnlich kann es

wohl mit den anderen Namen liegen, die eine Ortlichkeit nicht

nennen. Das ist um so eher möglich, als die beiden assyri-

schen Wörter für 'sehen', amäru in Verbindung mit einer Prä-

position 'auf, nach etwas hin' und dagalu mit dem Akkusativ

pän 'Angesicht', auch abgesehen von der religiösen Sprache,

die Bedeutung haben: 'des Winkes gewärtig, dienstbar sein'.

In jenen Namen fehlt allerdings bei amäru der Ausdruck der

Richtung durch eine Präposition; das könnte aber etwa eine

Abkürzung sein.

Wo dagegen die Kultstätte oder überhaupt eine Lokalität

für das Sehen der Gottheit genannt wird, ist es doch wohl

nicht möglich anzunehmen, daß 'sehen' in dem übertragenen

allgemeinen Sinne 'dienen' gemeint sei, da das Dienen überall

stattfinden konnte; vielmehr muß hier das Sehen irgendwie auf

eine Betätigung an dem betreffenden Ort, also doch wohl auf

die Ausübung des Kultus bezogen werden. Man wird demnach

geglaubt haben, daß die Gottheit an dem bestimmten Ort in

einer solchen Weise zu finden sei, die als ein Sehen bezeichnet

werden konnte. Aber auch allgemein von einem der Gottheit

gewidmeten Dienste konnte man mit diesem Ausdruck nur

reden, wenn sich ursprünglich die Meinung damit verband, daß

die Gottheit wirklich zu sehen sei, ebenso wie der Mensch zu

sehen sein muß, dem man in der Weise dient, daß man auf

ihn 'sieht'.

^ Clay Documents from the Temple ÄrcMves a.a.O. Bd. XV 1906 S. 29.
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Indessen ist wahrscheinlicli in dem babylonischen Ausdruck

für das Gottsehen das ^ Sehen' ursprünglich nicht kombiniert

worden mit der Anwendung der Wörter für ^sehen' in der Be-

deutung ^dienen'. Ein analoger Sprachgebrauch führt auf eine

andere Auffassung. Yon einer Audienz beim König wird im

assyrischen Hofstil gesagt: Mas Angesicht des Königs sehen'.^

Eben diesen Ausdruck fanden wir im Hebräischen in dem-

selben Sinn oder für den ständigen Aufenthalt in der Nähe

des Königs. Diese Formel läßt sich von der auf den Kult be-

züglichen kaum trennen. Es fragt sich, welche von beiden

Anwendungen des Ausdrucks die primäre ist. Das Auftreten

vor dem König kann bezeichnet worden sein, weil der König

in der Art eines Gottes behandelt wurde, nach Analogie des

Auftretens vor der Gottheit. Dann wird auch dieses ursprüng-

lich gemeint gewesen sein als ein wirkliches Sehen, also doch

wohl ein Sehen des Gottesbildes. Sollte aber jener Ausdruck

für die Audienz beim König bis in hohes Altertum hinauf-

reichen und direkt aus einem Hofzeremoniell entstanden sein,

das den Herrscher für gewöhnlich den Blicken des Untertanen

entzog, so könnte er zuletzt in der abgeblaßten Bedeutung ge-

braucht worden sein: 'einem Höhergestellten einen Besuch

machen' und in dieser auf den Gottesdienst übertragen worden

sein auf Grund des Glaubens, daß die Gottheit am Kultusort

anwesend sei, ohne daß es sich dabei um das Sehen des Gottes-

bildes handeln müßte.

In analogem ägyptischen Sprachgebrauch ist ohne Zweifel

in wörtlicher Auffassungsweise vom Sehen des Gottesbildes die

Rede, wenn es z. B. auf der Stele des äthiopischen Königs

Pianchi im 8. Jahrhundert heißt: 'Der König öfi&iete die Tür

des Benbenhauses, schaute seinen Vater Re im Benbenhause

. . . schloß die Tür'. Ebenso handelt es sich offenbar um den

Anblick des Gottesbildes, wenn im Tempel von Gurna der

^ Klauber Assyrisches Beamtentum nach Briefen aus der Sargoniden-

zeit (Leipziger semitistische Studien V 3, 1910) S. 14.



192 ^- BaudisBin

König in den Tempel geführt wird mit den Worten: ^Komm

zum Tempel, daß du deinen Yater Amon schauest.'^ Die ägyp-

tische Ausdrucksweise spricht dafür, daß wir die parallele

babylonische ebenso aufzufassen haben. Übrigens wird auch

in Ägypten von einer Audienz beim König gesagt : ^den König

schauen', und das 'Schauen des Königs' gilt als etwas Be-

glückendes.^

Eine Analogie zu dem *Gottsehen' in der religiösen Ter-

minologie der Babylonier und Ägypter findet sich in der der

eleusinischen Mysterien. Hier handelte es sich um das 'Sehen'

eines Geheimnisvollen, das den Höhepunkt der Feier darstellte

und nur den Eingeweihten gestattet war, den Epopten. Aus

den darüber vorliegenden Aussagen geht mit einiger Deutlich-

keit hervor, daß das, was in dieser Weise zu sehen gegeben

wurde, bestimmte Götterbilder waren.^ In diesem Kultbrauche

wird der Ausgangspunkt liegen für die in der hellenistischen

Mysteriensprache angewandten Ausdrücke b^äv d'söv, d'säöd'ccL.

4

Das Zusammenstimmen des babylonischen und des hebrä-

ischen Ausdrucks 'das Angesicht eines Gottes sehen' läßt sich

keinesfalls aus ursemitischen Zusammenhängen erklären. Dann

bliebe unverständlich, daß daneben im Alten Testament jene

Anschauung besteht, der Mensch könne die Gottheit nicht

sehen. Diese läßt sich nicht begreifen als aus theologischer

Reflexion in einem beabsichtigten Gegensatz zu der anderen

entstanden, sondern reicht offenbar in älteste Zeiten zurück,

für die von derartiger Reflexion nicht die Rede sein kann.

* Die Stellen verdanke ich freundlicher Mitteilung von Prof. Erman.
^ Z. B. von einem hohen Beamten: 'der in den Palast eintritt und

den König schaut' (Louvre C 92, neues Reich). '(Gib mir) ein schönes

Leben, indem ich den König schaue' (Teil Amarna). Nach Mitteilungen

von Erman.
" S. Lobeck Äglaophamus 1829, Bd. I S. 48— 62, besonders S. 58,

worauf mich Prof. Diels aufmerksam macht.
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Andererseits ist an eine direkte Entlehnung des * Gottsehens'

bei den Hebräern von den Babyloniern her nicht zu denken,

da sich dafür bei dem Alter der hebräischen, schon im älte-

sten Gesetz Ex. c. 23 gebrauchten Formel ein geeigneter Zeit-

punkt nicht finden läßt. Wohl aber kann kanaanäischer Ein-

fluß vorliegen. Es wird anzunehmen sein, daß die Kanaanäer

ebenso wie die Babylonier, wahrscheinlich auf Grund einer

Entlehnung, den Besuch der Kultstätte mit 'das Angesicht des

Gottes sehen* bezeichnet haben. Wie der Ausdruck bei den

Kanaanäern gelautet hat, läßt sich nicht nachweisen. Vom
Angesicht (pn) der Gottheit zu reden, ist im Phönizischen ver-

breitet, nämlich in der punischen Bezeichnung der Göttin Tanit

als 'Tanit Pen- Baal'; für 'sehen' kennen wir im Phönizischen

nur wenige Spuren des Stammes chazdh und im Moabitisch der

Mescha-Inschrift das Verbum ra'ah. Daß kanaanäische Formeln

für die Kultusübung von den Hebräern übernommen wurden,

ist deshalb sehr wahrscheinlich, weil es nicht zweifelhaft sein

kann, daß die altkanaanäischen Kultstätten großenteils von den

Hebräern beibehalten wurden.

Da die Hebräer sich dem Anschein nach an den ihnen ver-

mittelten babylonischen Sprachgebrauch angeschlossen haben, so

ist anzunehmen, daß auch bei den Babyloniern der entsprechende

Ausdruck bedeutete; 'den Kultusort aufsuchen' und daß dabei

auch sie, in irgendwelchem eigentlichen Sinn, an ein Sehen

und nicht an dienen dachten: denn diese Bedeutung hat das

hebräische ra'ah nirgends, auch nicht in der Verbindung 'das

Angesicht des Königs sehen '.^

Ob die Hebräer, als sie sich den Ausdruck aneigneten, das

Sehen noch buchstäblich verstanden haben, also als sehen eines

Gottesbildes, oder im Sinne von 'besuchen' oder 'aufsuchen',

läßt sich direkt nicht entscheiden. Da Jesaja (c. 6, 5), ohne

* Auch 2. Kön. 26, 19. Jer. 52, 25. Est. 1, 14 ist diese Bedeutung
nicht ersichtlich, sondern nur die andere: sich ständig in der Nähe des

Königs befinden.

Archiv f. Keligionswisaenscliaft XVIII 13
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Frage in Anknüpfung an die alte Formel für den Besuch, des

Heiligtums, von einer im Tempel erlebten Vision berichtet:

^Den König Jahwe der Heerscharen haben meine Augen ge-

sehen' und dies fraglos von einem wirklich mit dem visionären

Auge Gesehenen versteht, so wird anzunehmen sein, daß jene

Formel bei den Hebräern, wenigstens ursprünglich, von einem

eigentlichen Sehen gemeint war, und in diesem Sinne werden

die Kanaanäer sie verstanden haben. Wir dürfen also jenen

Gegensatz in alten Aussagen von der Unmöglichkeit, Jahwes

Angesicht zu sehen, und von dem Gehen zum Kultusort, um

Jahwes Angesicht zu sehen, dahin zurechtlegen, daß die Hebräer

in ältester Zeit keine Bilder kannten, worin man die Gottheit

als gegenwärtige glaubte sehen zu können, daß aber unter

kanaanäischem Einfluß eine andere Anschauungsweise und auch

eine andere Kultusübung aufkam.

Eigentliche Bilder der Gottheit sind allerdings allem An-

schein nach auch im Tempelkult der Kanaanäer, wenn über-

haupt, nur wenig gebräuchlich gewesen. Daß an einzelnen

ihrer Kultstätten das Stierbild als Gottesbild galt, wird man

aus dem Stierdienst des Reiches Ephraim schließen müssen.

Im allgemeinen scheint neben den kleinen, uns aus den Aus-

grabungen bekannt gewordenen Götterfiguren, die im Privat-

kult eine Rolle spielten, gerade der Tempelkult sich mit der

Andeutung der Gottesnähe in dem heiligen Steine, der Mazzebe,

oder auch dem hölzernen Pfahle, der Äschere, begnügt zu

haben. Aber in Mazzebe und Äschere dachte man doch eben

die Gottheit gegenwärtig, und wer jene sah, mag dies bezeich-

net haben als ein Gottsehen. Man konnte es um so eher,

wenn dieser Ausdruck nicht von den Kanaanäern selbst ge-

bildet, sondern aus dem babylonischen Kultus mit seinen vielen

Götterbildern herübergenommen war. Dagegen werden wir an-

nehmen müssen, daß die ältesten Hebräer, die die Gottheit nur

in der Umhüllung der Gewitterwolke nahend dachten, auch

die Felsblöcke, die sie zweifellos als Altäre benützten, nicht
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mit der Gottheit identifizierten, sondern nur als eine Stätte an-

sahen, wo man vor sie hintreten dürfe. Bei den Arabern

repräsentiert seit alten Zeiten der Stein die Gottheit; aber die

Gottesbilder sind ^nichts echt Arabisches'.^ Wenn etwa schon

die ältesten Hebräer Teraphimbilder oder andere Penaten im

Hause gepflegt haben, so wäre das mit der Anschauung von

der Unmöglichkeit, den Stammesgott zu sehen oder abzubilden,

vereinbar. Das gilt auch für die heilige Lade, nicht nur

dann, wenn sie ein leerer Thron gewesen sein sollte, sondern

ebensogut, wenn sie ein Kasten mit irgendwelchem Inhalt oder

ohne Inhalt war. Heiligtümer, sei es feste sei es wandernde, die

eine Abbildung der Gottheit enthalten hätten, haben die ältesten

Hebräer schwerlich gekannt. In Kanaan aber haben sie sich

jene bei den Kanaanäem gebräuchlichen Yergegenwärtigungen

der Gottheit in den Heiligtümern angeeignet, von deren Ver-

wendung bei den Israeliten viele alttestam entliche Berichte

Zeugnis geben. Das Referat der sehr alten Erzählung im

Kichterbuch von dem Bilderdienst im Hause des Ephraimiten

Micha mag ganz korrekt sein, wenn es den seines Gottesbildes

beraubten ausrufen läßt: ^Meinen Gott, den ich gemacht hatte,

habt ihr fortgenommen' (Rieht. 18, 24). In demselben Sinne

wird in älterer Zeit der Ausdruck 'vor Gott bringen' (el-ha-

eloMm Ex. 21, 6) von dem Bringen vor das Gottesbild ver-

standen worden sein.

Im althebräischen bildlosen Kultus und in der alten Vor-

stellung, daß Jahwe sich wohl in Blitz und Feuer kundtue

und mit des Donners Stimme rede, aber in keinem bestimmten

Naturding als einer Erscheinung seines Selbst gesehen werden

könne, liegen die Ausgangspunkte für die von den Propheten

angebahnte und im Gesetz proklamierte Perhorreszierung des

Bilderdienstes.^ Der Gedanke von der Unkörperlichkeit Jahwes,

^ Wellhansen Reste arabischen Heidentums^ S. 102.

2 Daß schon der älteste Dekalog das Bilderverbot enthalten habe,

kann ich nicht annehmen, da sich in der späteren Zeit nirgends, auch

13*

I
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den die deuteronomische Warnung: * Nicht habt ihr irgend-

welche Gestalt gesehen an dem Tag, als Jahwe zu euch redete

auf dem Horeb aus dem Feuer' (Deut. 4, 15) nur erst tastend

zum Ausdruck zu bringen vermag, hat zuletzt die Ausmerzung

des vom Kultus gebrauchten Ausdrucks ^das Angesicht Jahwes

sehen' in den alttestamentlichen Schriften veranlaßt. Aber erst

in sehr späten Zeiten. Nicht nur Jesaja, der doch allen Bilder-

dienst bekämpft, behielt jenen Ausdruck für den Besuch des

Jerusalemischen Tempels bei (c. 1, 12), sondern seiner bedient

sich noch der Verfasser des XLII. Psalmes, ein Verbannter, der

frühestens der Zeit der Katastrophe des Jahres 597 v. Chr. an-

gehört, vielleicht einer viel späteren, und nach der Art seines reli-

giösen Empfindens nicht als ein Bilderdiener gedacht werden kann.

Schon von Anfang an war jene Formel, die für den Be-

such der alten Bamot-Heiligtümer gepaßt haben wird, auf den

des Tempels von Jerusalem nur in übertragenem Sinn an-

wendbar. Wohl haben aller Wahrscheinlichkeit nach zur Zeit

Manasses Götterbilder im Tempel gestanden, jedenfalls eine

Äschere (2. Kön. 21, 7; 23, 6. Deut. 16, 21), und möglicher-

weise befand sich das auf Mose zurückgeführte eherne Schlangen-

bild, dem bis auf die Zeit Hiskias Opfer dargebracht wurden

(2. Kön. 1 8, 4), im Tempel. Aber auch wenn im Volke zeiten-

weise irgendein Bild im Tempel als ein Jahwebild angesehen

worden sein mag, so haben doch die Männer, die sich in

Schriften des Alten Testaments der Formel *Jahwes Angesicht

sehen' für den Besuch des Tempels bedienen, Jesaja, der

Deuteronomiker und der Verfasser des XLII. Psalms, an die

Verehrung eines Jahwebildes im Tempel nicht gedacht. In

der Einrichtung des Tempels, soweit sie auf Salomo zurück-

nicM in der Polemik der Propheten gegen die Götzenbilder, das Be-

wußtsein eines vorliegenden Verbotes kundtut. Späte Entstehung des

ganzen Dekalogs von Ex. c. 20 und Deut. c. 5 ist daraus nicht unbedingt

zu folgern; denn wenn man das einleitende 'Ich bin Jahwe, dein Gott'

als erstes Wort zählt, ist mit Auslassung des Bilderverbots die Zehnzahl

vorhanden.
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ging, war, trotz seiner vielen aus den phönizisclien Tempeln

entlehnten Darstellungen, Jahwe nicht anders als durch die

heilige Lade vertreten, die niemals als ein Gottesbild gedacht

worden sein kann. Allerdings in ihr oder über ihr dachte

man sich Jahwe gegenwärtig in einer Weise, wie er außerhalb

des Tempels nicht zu finden war. Aber diese Gegenwart war

eine unsichtbare. Um die Unsichtbarkeit anzudeuten, war die

Cella, in der die Lade stand, dunkel und die Fittiche der Ke-

rube beschatteten die Lade. Von einem Sehen Jahwes konnte

hier nicht die Rede sein, und jene Formel hat in ihrer An-

wendung auf den Jerusalemischen Tempel von Anfang an nur

die Überzeugung zum Ausdruck gebracht, daß Jahwe dort

gegenwärtig sei. Nur so kann Jesaja (c. 1, 12) die Formel

verstanden wissen wollen. Er erinnert an sie auch in jenem

unbefangenen Bericht seiner Berufungsgeschichte, daß er in der

Vision Jahwe im Tempel gesehen habe (c. 6, 1). Der Ver-

fasser des XLIL Psalms sehnt sich nach dem, was ihm in

seiner augenblicklichen Lage verwehrt ist, zu kommen und zu

sehen Gottes Angesicht (v. 3). Er gebraucht die Formel in

dem Sinne, daß im Tempel, durch dessen Kult vermittelt,

fl eine Gottesgegenwart zu finden sei, wie sie ihm außerhalb des

Tempels nicht erreichbar zu sein scheint. In analoger Weise

sagte man vom Besuch des Tempels 'vor Jahwes Angesicht

kommen' (Ps. 95, 2; 100, 2)^ und von dem Hinzutreten zum

Tempel und seinem Kultus 'sich Jahwe nahen'.^ Von allem,

was sich im Tempel befand oder am Tempel vor sich ging,

wurde der Ausdruck gebraucht 'vor dem Angesicht Jahwes'.*

* Vgl. Westphal Jahwes Wohnstätten 1908 S. 129.

' S. ebend. S. 134f.

^ Ebend. S. 130 ff., 138 ff. Prof. Deißmann macht mich aufmerksam
auf eine Inschrift am Eingang des Isistempels auf der Insel Philä vom
J. 62 V. Chr. : -^'xca Ttgog rr}v K[v]Qlav ^Iölv (Dittenberger Orientis Graeci

inscriptiones selectae Nr. 186; vgl. Deißmannn lAcht vom Osten ^ S. 266).

Aber freilich, der ägyptische Beamte, der in dieser Inschrift redet, dachte

die Isis in ihrem Bilde gegenwärtig.

I



198 W. Baudissin

5

Für das Verständnis des Ausdrucks 'Jahwes Angesicht

sehen' ist zu beachten, daß darin von dem Sehen des 'An-

gesichts' die Rede ist. Niemals wird von dem Tempelbesuch

gesagt: Jahwe sehen oder Gott sehen. Die Erwähnung des

'Angesichts' sollte ursprünglich eine persönliche Begegnung

mit der Gottheit zum Ausdruck bringen, war also eine Be-

kräftigung des Sehens. Das Außerordentliche bei Mose ist, daß

er Gott nicht nur sieht — im 'Gesicht' tut sich Jahwe den

Propheten kund (Num. 12, 6) — , sondern daß Jahwe mit ihm

redet 'Mund zu Mund' (Num. 12, 8) oder, wie die andere

Formel lautet, daß Jahwe mit ihm verkehrt 'Angesicht zu An-

gesicht' (Ex. 33, 11). Nach ihm ist kein Prophet aufgetreten, von

dem dies gesagt werden konnte (Deut. 34, 10). Der Ausdruck

'Jahwes Angesicht sehen' will danach offenbar ursprünglich

verstanden sein ganz ebenso wie der parallele für das Auftreten

vor dem König: 'das Angesicht des Königs sehen', d.h. direkt,

ohne irgendwelche Vermittlung vor ihn treten.

Aber man wird jenen Ausdruck von dem Hinzutreten vor

die Gottheit nicht in allen Zeiten ebenso verstanden haben.

Der Gebrauch des Wortes 'Angesicht' ist gewiß später, statt

eine Betonung des direkten Sehens zu bleiben, eine Art Ab-

schwächung geworden. Von Gottes Angesicht wird nämlich

in der alttestamentlichen Literatur vielfach da geredet, wo man

nicht geradezu Gott nennen will. Sein Angesicht ist eine be-

stimmte Seite seines Wesens, nicht das ganze göttliche Wesen;

es wird damit bezeichnet seine der Welt überhaupt und speziell

seinem Volk oder den Frommen zugewandte Offenbarung

(Ex. 33, 14. Deut. 4, 37; vgl. Num. 6, 25 f. Ps. 4, 7; 16, 11;

104, 29; 139, 7). Das 'Angesicht Jahwes' ist in gewissem

Sinn eine Parallele geworden zu der späteren Vorstellung vom

Namen Jahwes. Von diesem sagte man, daß Jahwe ihn woh-

nen lasse in Jerusalem (Deut. 12, 5. 11; 14, 23; 16, 2. 6. 11;
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26, 2. Jer. 7, 12. Esr. 6, 12. Neh. 1, 9; vgl. 2. Kön. 23, 27.

Jes. 18, 7), aber nicht direkt von Jahwe, daß er dort wohne.

Die Vorstellung vom Angesicht Jahwes bewegt sich ebenso wie

die von seinem Namen auf dem Wege zur Hypostasierung

einer bestimmten Seite der Gottheit (so am meisten Ex. 33, 14.

Deut. 4, 37), allerdings ohne daß jemals eines von beiden wirk-

lich zu einer Hypostase geworden wäre. Deshalb konnte man

: noch in späten Zeiten, wo man längst nicht mehr an eine

Körperlichkeit der Gottheit dachte, welche irgendwie der mensch-

lichen entsprechend wäre, davon reden, daß der Mensch ihr

I

Angesicht sehe, um damit einen Verkehr des Menschen mit

Gott oder vielmehr mit seiner ihm zugänglichen Seite zum

Ausdruck zu bringen. Sowenig das Wort 'Angesicht' dabei

in eigentlichem Sinne verstanden wurde, ebensowenig auch das

j

Sehen. Irgendwie in dieser Weise muß der Verfasser des

j

XLIL Psalms empfunden haben, wenn er sich danach sehnt,

I

das Angesicht Gottes zu sehen, und dies als eine Befriedigung

seines Dorstens nach dem lebendigen Gott darstellt (v. 3). Bei

der Bezeichnung Gottes als des lebendigen denkt er anschei-

: nend an innerliche Erfahrungen von dem Wirken Gottes*, und

ebenso wird er das Sehen aufgefaßt haben als ein zwar an die

Örtlichkeit des Tempels gebundenes, aber doch innerlich zu er-

lebendes.

Eine ähnliche Entwicklung werden auch die Aussagen von

einem Gottsehen oder einem Sichsehenlassen Jahwes durch-

i gemacht haben, die noch sonst neben jener Formel vom Sehen

des Angesichts Jahwes vorkommen. Wo ausgesprochen wird,

daß Jahwe gesehen worden sei oder — was bis in exilische

I

oder nachexilische Zeit hinein der Fall ist — daß seine Herr-

1

lichkeit werde gesehen werden, ist durchaus nicht notwendig

i

überall eine Erscheinung in sichtbarer Form gemeint, sondern

j

mehrfach läßt sich an eine innerliche Erfahrung des Menschen

* Vgl. meine Monographie Ädonis und Esmun S. 451.
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von der göttlicheii Gegenwart denken.^ Bei den Gotteserscliei-

nungen, die Salomo erlebt, ist einmal, 1. Kön. 3, 5, von einem

Traume die Rede. Mögliclierweise ist vereinzelt mit dem

erhofften Gesehenwerden Jahwes eine Offenbarung Gottes in

geschichtlichen Ereignissen gemeint, so vielleicht Jes. 52, 8;

60, 2, obgleich es mir allerdings nicht wahrscheinlich vor-

kommt.

Immer aber behielt der Ausdruck auch seinem Sinne nach

etwas Schillerndes, weil die ganze Entwicklung der alttesta-

mentlichen und noch der nachalttestamentlich-rabbinischen

Theologie die Idee der Geistigkeit Gottes niemals so bestimmt

erfaßt hat, daß der Gedanke an irgendwelche Körperlichkeit

Gottes dadurch vollständig abgestreift worden wäre. Die alt-

testamentliche Vorstellung des Kabod Jahwes und die rabbi-

nische seiner Schekina, seiner *Wohnung' oder Gegenwart,

halten unentwegt fest an einer gewissen räumlichen Umgren-

zung der Gottesgegenwart, nur nicht der Wirksamkeit Gottes.

Darüber sind auch große alttestamentliche Propheten nicht

hinausgekommen. Amos, Jesaja und Ezechiel könnten nicht

von Momenten berichten, in denen sie mit dem visionären Auge

die Gottheit geschaut haben, wenn ihnen die Vorstellung einer

Erscheinungsform der Gottheit fremd gewesen wäre, die aller-

dings gewissermaßen immateriell gedacht worden sein muß.

Es ist doch wohl nicht zufällig, daß Jeremia, dessen Gottes-

begriff sich mehr noch als der des Amos und Jesaja von der

mythologisch -sinnlichen Anschauungsweise älterer Zeiten ge-

löst hat, von einer visionären Gotteserscheinung nicht berichtet.

Bei Ezechiel, dessen materialisierende Vorstellungen sich wie-

der der älteren Auffassungsart nähern, spielen in seinen Visi-

onen Gotteserscheinungen eine große Rolle.

* Vgl. den eigentümlichen Gebrauch von hir'ah 'sehen lassen' 2. Kön.

8, 13, wo doch wohl an eine eigentliche, in diesem Zusammenhang

schwer verständliche Vision, die den Elisa den Hasael als König von

Aram sehen ließ, nicht zu denken ist, sondern 'sehen lassen' etwa so viel

ist als 'erkennen lassen, offenbaren'.
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Eine fortschreitende Entwicklung des Gottesbegriffs bedeutet

es, daß nach Salomo nicht mehr von Gotteserscheinungen be-

richtet wird, nur noch als eine außerordentliche Ausnahme da-

von, daß an Elia Jahwe vorüberzog; aber was an ihm vor-

überzieht, ist das Geräusch eines leisen Wehens, nichts Sicht-

bares (1. Kön. 19, 11 ff.). Die Erzähler der Priesterlichen Schrift

im Pentateuch reden noch nach alten Vorbildern von Gottes-

erscheinungen der patriarchalischen und der Mosaischen Zeit als

von Begnadungen einer idealen Vergangenheit. Späterhin ist

in der alttestamentlichen und jüdischen Literatur — abgesehen

von Visionen — nicht mehr davon die Rede, daß Gott sich

einem Menschen zu sehen gab; nur noch in Schilderungen

einer seligen Endzeit kommt die Erwartung vor, daß Jahwe

von dem Volke werde gesehen werden (Jes. 60, 2. Ps. 102, 17;

vgl. Jes. 52, 8). Allerdings erzählt von Hiob der später Zeit

angehörende Dichter eine ihm zuteil gewordene Theophanie

(c. 38, 1; vgl. 42, 5), aber unter der Voraussetzung, daß Hiob

in ältester patriarchalischer Zeit gelebt habe. Zudem wird

eine wirkliche Gotteserscheinung auch hier nicht berichtet,

sondern nur eine Rede Gottes aus dem Gewittersturm heraus.

Der Dichter bedient sich der Form der Theophanie lediglich

zu dem Zweck, um mit ihrer Hilfe das Urteil Gottes über die

Angelegenheit Hiobs zum Ausdruck bringen zu können.

Das Zurücktreten der Vorstellung von einem Gesehenwerden

Jahwes ist mit der Vergeistigung des Gottesbegriffs notwendig

gegeben. Daß nämlich das Gottsehen in der Form des Erleb-

nisses einer Gotteserscheinung die Anschauung von einer räum-

lichen Umgrenzung der Gottheit zur Voraussetzung hat, zeigt

sich darin, daß es mit vereinzelten Ausnahmen an den Tempel

oder — für die älteren Zeiten — an irgendein Jahwe -Heilig-

tum gebunden gedacht wird. Dieser Zusammenhang des Gott-

sehens mit dem Kultusort läßt sich auch außerhalb jener For-

mel vom Sehen des Angesichts Jahwes beobachten und kommt

bis in späte Zeiten zur Geltung.
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Psalm CII, wo v. 17 mit Bezug auf den Zion von einem

dereinstigen Gesehenwerden {nir^ah) Jahwes in seiner Herrlich-

keit die Rede ist, denkt dabei zweifellos an seine Gegenwart

im Tempel. Auch der Berg der versuchten Opferung Isaaks

ist doch wohl Gen. 22, 14 in dem überlieferten Text als der

Tempelberg gemeint; er wird hier genannt 'Berg, wo Jahwe

gesehen wird' oder 'sich zu sehen gibt' (jera'eh). Der exilische

oder nachexilische Prophet, dem Jes. 60, 2 angehört, redet von

einem Erscheinen, Gesehenwerden, der Herrlichkeit Jahwes über

dem künftigen Jerusalem. Bei dem Sehen (rd'ah) der Rück-

kehr Jahwes nach dem Zion Jes. 52, 8 handelt es sich um

seine Rückkehr zum Tempel; es ist dabei doch wohl, obgleich

nicht direkt Jahwe, sondern seine Rückkehr das Objekt des

Sehens ist, an eine sichtbare Offenbarung Jahwes gedacht, da

es heißt: 'sie werden Auge in Auge sehen dürfen, wie Jahwe

zurückkehrt'.

Jahwe wird gesehen zu Siloh (1. Sam. 3, 21), als dort die

heilige Lade steht, in dem für diese Zeit auch den Späteren

als berechtigt geltenden Tempel. 2. Sam. 15, 25 denkt David

als mit seiner Zurückführung nach Jerusalem zusammenfallend,

daß Jahwe ihn 'sehen lasse' Qiir'ah) ihn selbst und seine

Wohnung, d. h. die Stätte der heiligen Lade, in der Jahwe

gegenwärtig ist. Jahwe wird gesehen im Traume von

Salomo zu Gibeon (1. Kön. 3, 5), als vor dem Tempelbau das

Heiligtum dort nach dem Urteil des Berichterstatters noch ein

legales war. Als Jahwe sich zum zweiten Male von Salomo

sehen läßt (1. Kön. 9, 2; vgl. eil, 9), wird dies als im nun er-

bauten Tempel stattfindend zu denken sein. Auch die Chronik

hat in ihrem Bericht über Salomo dies zweimalige Gesehen-

werden Jahwes, auch sie ohne Angabe der Ortlichkeit für das

zweite Mal (2. Chron. 1, 7; 7, 12). Sie berichtet femer, daß

Jahwe von David gesehen worden sei an der Stelle des nach-

maligen Tempels (2. Chron. 3, 1).

Wo in der Priesterlichen Schrift des Pentateuchs von einem
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Gesehenwerden Gottes oder des Kabod Gottes die Rede ist, han-

delt es sich, mit Ausnahme der yorbereitenden Offenbarungen

an die Patriarchen und Mose (dazu auch Ex. 16, 10), überall um

ein Gesehenwerden im heiligen Zelte, dem Vorbild des Tempels.

In der Chronik ist das Gesehenwerden Jahwes durch Salomo

zu Gibeon motiviert mit der Annahme, daß dort vor dem Tempel-

bau das heilige Zelt gestanden habe (2. Chron. 1, 3). Der stän-

dige Verkehr Jahwes mit Mose, in welchem dieser Jahwes

Gestalt sieht Num. 12, 8, ist in dem auf das elohistische

Buch zurückgehenden, als Orakelort eingerichteten Zelte (v. 4 f.)

stattfindend zu denken (vgl. Ex. 33, 11), und auch dieses Zelt

darf angesehen werden als dem späteren Tempel entsprechend.

Wo Jahwe im jahwistischen Buche sich den Patriarchen

zu sehen gibt, ist fast überall der Ort der Erscheinung als eine

Kultstätte der späteren Zeit gedacht (Gen. 12, 7; 18, 1; 26, 24;

vgl. 28, 13). Eine Ausnahme bildet die Erscheinung Jahwes,

die dem Isaak in Gerar auf philistäischem Boden zuteil wird

(Gen. 26, 2). Das elohistische Buch läßt Elohim im Traume

zu den Menschen reden an nicht sakralen Orten, so zu dem

König von Gerar (Gen. 20, 3 ff.), zu Laban (Gen. 31, 24; vgl.

Bileam Num. 2'1, 9. 20 und den Engel Elohims Gen. 31, llff.);

aber wo dies Buch davon berichtet, daß Elohim von Jakob ^ge-

sehen' wurde (Gen. 35, 1), findet es statt an dem nachmaligen

Kultusort Betel, und auch Pniel, wo Jakob Elohim sieht (Gen.

32, 31), ist nach seinem Namen zweifellos ein Kultusort (vgl. das

Reden Elohims zu Jakob in Beerseba in 'Gesichten' der Nacht

Gen. 46, 2). Gewöhnlich besteht der Verkehr Jahwes mit den

Menschen, von dem aus alten Zeiten erzählt wird, ohne ein Schauen,

nur in einem Reden, und dieses ist nicht an bestimmte Orte

gebunden (Rieht. 6, 25f ; 7, 9. 1. Sam. 9, 15. 17; 15, 10.

2. Sam. 7, 4ff.). Das * Sehen' ist auch in jenen des Wunders

gewohnten Zeiten etwas Singuläres. Die Gotteserscheinungen

auf dem Horeb oder Sinai in der Mosaischen Zeit beruhen

darauf, daß Jahwe dort wohnend gedacht wird, und noch Elia
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erlebt das Vorübergehen Jahwes auf eben diesem Berge (1. Kön.

19, 8). Die Theophanie im Buche Hiob allerdings (c. 38, 1)

steht außer Zusammenhang mit irgendeiner heiligen Stätte;

sie beruht aber nicht auf altem Glauben, sondern auf der freien

Erfindung der Dichtung.

So kommt im allgemeinen unverkennbar die Vorstellung

zum Ausdruck, daß Jahwe sich zu sehen gibt an Kultusorten,

für die eine spezielle Gottesgegenwart angenommen wird. Jahwe

wirkt seit alten Zeiten ohne bestimmte Grenzen, sein Reden

zu den Propheten oder auch im Traume zu anderen Menschen

ist an keinen bestimmten Ort gebunden; aber er ist in persön-

licher, gewissermaßen körperlicher Gegenwärtigkeit nur an ein-

zelnen Orten zu finden, so daß er dort von denen gesehen

werden kann, welchen er es gewähren will.

Nicht so deutlich wie in den eben besprochenen Theo-

phanien handelt es sich bei den Gotteserscheinungen, die die

Propheten in Visionen erleben, um den Tempel oder überhaupt

eine Kultstätte als den Ort dieses Gottsehens. Allerdings

Jesajas schon wiederholt erwähnte Vision läßt ihn Jahwe sehen

thronend im Tempel. In der Vision des Amos c. 9, 1 tritt ^der

Herr', den er sieht, auf an einem Heiligtum, einem Altar. Wahr-

scheinlich ist damit das Heiligtum von Betel gemeint, da Jahwe

in der Vision die Zerstörung der Umgebung dieses Altars ver-

kündet und die ganze Predigt des Propheten wesentlich eine

Bedrohung des Kultus von Betel ist. Auch hier beruht doch

wohl die visionäre Darstellung ebenso wie bei Jesaja auf der

Anschauung, daß Jahwe speziell in seinem Heiligtum zu sehen

ist. Allerdings ^brüllt' nach Amos (c. 1, 2) Jahwe vom Zion,

wohnt also dort. Aber auch die Kultstätte von Betel mag der

Prophet, der noch nicht die ausschließliche Berechtigung des

Jerusalemischen Tempels kannte, als ein Heiligtum angesehen

haben, das von Rechts wegen Jahwe gehörte und ihm nur durch

götzendienerischen Kult entzogeu war. Das kommt durch Jahwes

Anwesenheit an diesem Ort in der Vision zum Ausdruck; erst
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mit dem, was er in der Vision spricht, sagt er sich von der

Kultstätte los.

Aber die andere Vision des Amos (c. 7, 7), in der Jahwe den

Propheten 'sehen läßt (hir'ah), und siehe, der Herr stand auf

einer Mauer^ mit einem Bleigewicht in der Hand', muß nicht

gerade in Betel geschaut worden sein. Vielleicht ist es eine

wirkliche Ausnahme von dem gewöhnlichen Erscheinen Jahwes

am Heiligtum. Indessen zunächst ist zu beachten, daß es sich

hier doch nicht eigentlich um eine Gotteserscheinung handelt:

was Amos sehen soll, ist nach v. 8 das Bleigewicht, und daß

Jahwe es in der Hand hält, ist im Grunde nur ein Mittel, um
das Vorhandensein des Bleigewichts dem Auge anschaulich zu

machen. Jahwe läßt den Amos sehen den Herrn mit dem

Bleigewicht und fragt ihn, was er sehe (v. 8). Der, den er

sieht, der 'Herr', ist nicht Jahwe, der zu ihm redet, sondern

gewissermaßen ein Bild Jahwes. Dazu kommt, daß die Inte-

grität des Textes zu bezweifeln ist. Die Septuaginta hat das

'der Herr' anders gestellt gelesen: Ovtcog edst^ev ^ol KvQiog^

Tcal Woxf 66t7]xa)g (A dvijQ iötrjTihg) inl xaC%ovg. Die Gottes-

erscheinung fehlt in diesem Text, und er ist wahrscheinlich

der ursprüngliche, da in ihm die auffallende Duplizität des

redenden und des gezeigten Jahwe fortfällt.^

Für die Vision des weit älteren Micha ben Jimla, des Zeit-

genossen Ahabs, der Jahwe auf seinem Thron, umgeben von

dem ganzen Himmelsheer, erblickt (1 Kön. 22y 19), ist die Lo-

kalität, wo sie dem Propheten zuteil wurde, nicht angegeben.

Daran, daß Micha diese Vision ebenso wie Jesaja seine ganz

analoge (Jes. c. 6) im Jerusalemischen Tempel erlebt hätte, ist

nicht zu denken, da Micha offenbar ein Ephraimit ist und sich

in Samarien aufhält. Auch auf ein ephraimitisches Heiligtum

^ ariak hinter hömat wird als iinverBtändlich und überflüssig zu

streichen und statt hömat zu lesen sein hömdh (Nowack).

^ Wie ich nachträglich sehe, bevorzugt auch Hölscher Die Frofeten

1914 S. 198, 2 den Text der LXX.
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wird in keiner Weise hingewiesen. An der ürsprünglichkeit

des Abschnittes mit der Vision hat man freilich gezweifelt, so

daß dann eine Abhängigkeit von Jes. c. 6 möglich wäre. Be-

stimmter Anlaß zu diesen Zweifeln scheint nicht vorzuliegen.

Immerhin aber ist es auffallend, daß Jesaja ungefähr ein Jahr-

hundert nach dem Auftreten des Micha ben Jimla Jahwes Thron

in dem irdischen Tempel erblickt^, während dieser Thron bei

Micha, wo ihn das Himmelsheer umgibt, offenbar als im Himmel

befindlich gedacht ist. Jerusalem ist auch Jer. 3, 17; 14,21.

Ez. 43, 7 Jahwes Thron. Die Vorstellung von dem Himmel

als dem eigentlichen Wohnort Jahwes ist allerdings gewiß viel

älter als die Zeit des Micha ben Jimla; aber die von seinem

Thron im Himmel läßt sich nicht belegen vor dem nachexili-

schen Propheten Jes. 66, 1, der sie dahin steigert, daß er den

Himmel selbst Jahwes Thron nennt. Bei Jesaja ist zweifellos

die Lade in der Tempelcella als der Thron gedacht; Jahwe

thront dort als der König seines Volkes (c. 6, 5). Jedenfalls

ist diese partikularistisch gefärbte Vorstellung älter als die

andere, daß er von himmlischem Thron aus die Welt regiert.

Aber freilich, möglicherweise konnten schon zu Ahabs Zeit

beide Vorstellungen nebeneinander bestehen.

Bei Ezechiel ist c. 1, Iff. der Ort, wo er das Gesicht erlebt,

nicht der Tempel und ist es auch nicht in seinen späteren

Visionen c. 3, 23; 8, 2 ff. An diesen drei Stellen wird allerdings

nicht direkt gesagt, daß Ezechiel Jahwe gesehen habe, aber er

sieht 'Gesichte' oder 'ein Gesicht' {mar^eh), und was er im Ge-

sicht wahrnimmt, ist eine Gotteserscheinung. Sie wird ihm

alle drei Male zuteil in dem Lande, wo er sich unter den

* Daß der Tempel in Jes. c. 6 nicht etwa der himmlische ist, ergibt

sich nicht nur daraus, daß wir von der Yorstellung eines himmlischen

Tempels zur Zeit Jesajas nichts wissen, sondern mit größerer

Sicherheit daraus, daß Jesaja nach v. 1 nicht etwa durch die Vision

in den Tempel entrückt wird, vielmehr voraussetzt, daß er sich tatsäch-

lich darin befindet, und daraus, daß er den Altar v. 6 als einen selbst-

verständlichen Bestandteil des Tempels behandelt.
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Verbannten aufhält, in Babylonien, nur an verschiedeneu Punk-

ten des Landes. Es scheint nicht etwa, wie man nach c. 8, 3 f.

annehmen könnte, so zu liegen, daß auch hier der Tempel gedacht

ist als der Wohnort Gottes und dieser, nur um sich dem fer-

nen Propheten zu offenbaren, ihn in der Vision verlassen hat.

Vielmehr wohnt doch wohl Gott nach c. 1, 4 schon vor der

Zerstörung Jerusalems im ^Norden', hat also den Tempel auf-

gegeben. Aber als Ezechiel zum vierten Male c. 43, 3 f. das-

selbe Gesicht erlebt, zieht der darin erscheinende Kabod Jahwes

in den neuen Tempel ein. Er hatte ihn unter dem Drange der

Verhältnisse aufgeben müssen, und als die Regel würde auch

hier zu konstatieren sein, daß er nur dort zu sehen ist.

6

Wirkliche Ausnahmen von der Regel, daß für die Zeit, seit-

dem der Tempel als das einzige Heiligtum anerkannt ist, das

Gottsehen auf ihn mit seiner Gottesgegenwart beschränkt ge-

dacht wird, finden sich aber in jenen oben (S. 175 ff.) bespro-

chenen wenigen Stellen aus poetischer Literatur, in denen nicht

mit passivischem Ausdruck von einem Gesehenwerden Gottes

die Rede ist, sondern aktivisch ein einzelner von seinem Gott-

schauen spricht. Sie gehören vermutlich ausnahmslos später

Zeit an. Die Überleitung zu ihnen von den Berichten, daß

Jahwe gesehen worden sei, oder von dem Ausdruck der Hoffnung,

daß er werde gesehen werden, bildet die aktivische Aussage

der Propheten mit dem Worte: 'ich sah', nämlich mit dem

visionären Auge. Aber in jenen späteren Stellen ist von einem

visionären Schauen ebensowenig die Rede als von einem Sehen

mit dem leiblichen Auge.

Noch eine von ihnen kombiniert ausdrücklich das Gott-

schauen des Psalmisten mit dem Aufenthalt im Tempel: Ps. 63, 3.

Hier wird offenbar in bildlichem Sinn eine innerliche Erfah-

rung ausgesprochen, die sich auf keinerlei wahrgenommene Ge-

stalt bezog. Der Verfasser des Psalms lebt fem vom Heilig-
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tum, ein Verbannter, umringt von Feinden, die nicht seine

persönlichen Feinde sind, sondern die seiner Sache und zu-

gleich die des Königs (v. 12). Wenn dabei an das vorexilische

Königtum gedacht werden darf, so wird man eine passende

Situation nicht finden vor der ersten Deportation aus Juda im

Jahre 597. Der Verfasser könnte etwa aus derselben Lage

heraus reden wie der des XLII. Psalms. Er spricht aber nicht

wie dieser von einem Sehen des Angesichts Gottes, sondern

von einem Schauen Gottes mit Weglassung des vermittelnden

^Angesicht' und mit Anwendung des Verbums chazah statt

ra^ah. Es handelt sich bei ihm nicht mehr um die alte Formel

vom Besuch des Heiligtums. Man beachte wohl, daß diese

immer nur in der Weise vorkommt, daß die Pflicht oder, wie

Ps. 42, 3, der Wunsch ausgesprochen wird, Jahwe zu sehen,

nie in der Form der Aussage, daß man Jahwe gesehen habe

oder sehen werde. Das beruht doch wohl darauf, daß diese

Formel in gewissem Sinne von Anfang an und jedenfalls später-

hin in einem nicht eigentlichen Sinne gebraucht wurde. Ps. 63,

3

dagegen sagt direkt aus, entweder daß der Psalmist Gott ge-

schaut hat oder daß er ihn schauen werde. Es handelt sich

bei ihm also um etwas in der Wirklichkeit entweder Erlebtes

oder zu Erlebendes und dann natürlich um ein rein innerliches

Erleben. Für diesen Psalmisten ist nicht das Besuchen des

Heiligtums an und für sich ein Gottsehen, sondern in den

Tempelbesuch fällt als ein anderes, nicht notwendig damit Ge-

gebenes das Gottschauen. Der Psalmist denkt Jahwe im Tempel

in der Weise gegenwärtig, daß er dort mit ihm wie mit einem,

den er vor sich schaut, verkehren kann. Auf Grund dieser

Art des Gottschauens kann man Bedenken haben, ob dieser

Psalm schon in eine Zeit gehört, wo noch wie in Psalm XLII

in der alten Art vom Sehen des Angesichtes Gottes als

einem in dem Besuchen des Tempels bestehenden geredet

wurde. Ausgeschlossen aber ist das Nebeneinander vielleicht

nicht unbedingt.
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Unter den anderen Stellen in den poetischen Schriften, die

Ton einem Gottschauen reden, denkt es am deutlichsten Ps.

17, 15 als ein Gotterleben, das unabhängig ist von der Teil-

nahme am Tempelkult. Von dieser handeln auch nicht Ps.

11, 7 und Hiob 19, 26 f. und ebensowenig die freilich wieder

andersartigen Aussagen Jes. 38, 11 und Hiob 33, 26.

In Ps. 11, 7; 17, 15 ist wie in Ps. 63, 3 das Verbum cliazah

gebraucht, in Jes. 38, 11 und Hiob 33, 26 ra'ah und in Hieb

19, 26 f. beide. Auch in Ps. 27, 4 ist chazah angewandt; aber hier

ist nicht, wie in den anderen Stellen, direkt Gott das Objekt des

Schauens, sondern seine Schönheit, nämlich die des Tempelkultus.

Der Gebrauch von chasah in diesen Stellen im Unterschied

von ra'ahj das in der alten Formel *das Angesicht Jahwes

sehen' und ebenso (im Niphal oder Kai) von allen Gottes-

erscheinungen steht — mit einziger Ausnahme des chazah in

Ex. 24, 11 — , fordert die Frage heraus, ob schon die Wahl

des Verbum s chazah dort überall eine von dem Gottsehen durch

den Tempelbesuch verschiedene Art des Gottschauens zum

j

Ausdruck bringen soll. Vielleicht läßt sich aus unterschied-

! lieber Anwendung der beiden Verben im prophetischen Sprach-

gebrauch eine Nuance in der Bedeutung des Sehens ermittelu.

Ursprünglich scheint für das außerordentliche Schauen der

i
Wahrsager zwischen ra'ah und chazah nicht unterschieden

worden zu sein; denn ro'eh (1. Sam. 9, 9) und chozeh (Am. 7, 12^)

sind beide alte Bezeichnungen für den Seher, und ebenso

finden sich im Arabischen^ die entsprechenden Wortbildungen

I

nebeneinander. Aber im Sprachgebrauch der Propheten könnte

' sich eine Unterscheidung der beiden Verben ausgebildet haben.

Die Propheten reden von dem, was sie als solche wahr-

nehmen, mit ra'ah. Amos (c. 9, 1; vgl. c. 7, 7 f.) und Jesaja

(c. 6, 1. 5) berichten von einer Vision mit Anwendung des Ver-

bums ra^ah, daß sie den ^ Herrn' gesehen haben. Dasselbe

* Vgl. die chozin in der Inschrift des Zakir von Hamat (I 12).

^ S. Wellhausen Reste ardbischen Heidentums^ S. 135, 1.

Archiv f. Eeligionswisaenschaft XVIII 14
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Verbum wird 1. Kön. 22, 19 gebraucht für die Vision des Micha

ben Jimla, der Jahwe auf seinem Throne sitzend sieht. Ebenso

wendet Ezechiel dies Verbum an auf das Sehen der * Herrlich-

keit' Jahwes (c. 3, 23) oder, was auf dasselbe hinauskommt,

der 'Gesichte' (mar'öt) der Theophanie (c. 1,1.4. 27; 8,2.4;

10,1; 11,24; 43,3). Ferner wird ra^ah gebraucht von der

Art, wie Mose Jahwe sehen durfte, Ex. 33, 23.^ Wenn sich in

der prophetischen Sprache die beiden Wörter für 'sehen' über-

haupt unterscheiden lassen, dann scheint ra'ah von dem Sehen

der Visionen (Jes. 6, 1. 5; 21, 6 f. Ez. 1, 15. Am. 7, 7 f.; 9, 1.

Sach. 1, 8; 2,1.5; 4,2; 5, If. 5. 9; 6,1.8), dagegen chamh,

das die Propheten selbst für ihr eigenes Schauen niemals an-

wenden (vgl. noch ra'ah Jer. 1, 11—13; 4, 23

—

26. Am. 8, 2),

von dem Voraussehen des Zukünftigen oder überhaupt vom

Sehen des Verborgenen auch ohne Vermittlung der Vision

gebraucht worden zu sein. Das geht anscheinend hervor

aus Jes. 30, 10, wo die Ro'lm und Chozim, die 'Seher' und

'Schauer', nebeneinander genannt werden: bei den Ro'im

handelt es sich hier darum, daß sie überhaupt 'sehen',

d. h. Visionen haben, bei den Chozim darum, daß sie 'Rich-

tiges schauen', d. h. daß ihr Blick in das Verborgene zu-

verlässig ist. Das Sehen (ra'ah) der Ro'im ist — das scheint

sich hieraus zu ergeben — unbedingt richtig. Es ist das, weil

es sich auf eine tatsächliche Vision bezieht. Dementsprechend

ist mar'eh oder mar'dh das in der Vision Gegenwärtige (Ez.

1, 1; 8, 3f.; 11, 24; 40, 2; 43,3; vgl. Ex. 24, 17), dagegen

chazön zunächst allgemein der Blick in die Zukunft oder über-

haupt in das Verborgene und dann, wie ebenso cliazüt, macha'

zeh das mit diesem Blick Wahrgenommene, ohne daß dabei

überall an eine Vision zu denken wäre.

* Num. 12,8 wird für Mose, der die 'Gestalt' Jahwes sehen durfte,

dem Jahwe nicht wie einem Propheten im Gesicht {mar'ah) sich kund

gab (v. 6), das Verbum hibbith 'erblicken' gebraucht, das also eine sinn-

liche Wahrnehmung mit dem leiblichen Auge zum Ausdruck bringen soll.
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Das Objekt des Sehens — ra^ah — wird als unabhängig

von dem Sehenden vorhanden gedacht, das Objekt des Schauens

— chazdh — kann ein Gebilde der eigenen Gedanken des

Schauenden sein. Das geht daraus hervor, daß gesagt wird

mit Anwendung von chazdh'. 'Eitles schauen' (Ez. 13, 6. 9. 23;

21, 34; 22, 28. Thren. 2, 14), 'Lüge schauen' (Ez. 13, 8), 'Trug

schauen' (Sach. 10, 2), 'Täuschungen schauen' (Jes. 30, 10) und

von einem chazön — einer 'Schauung' — (Jer. 14, 14), ge-

urteilt werden kann, es sei trügerisch, von einem chazön (Ez.

12, 24) und einem machazeh— einem 'Geschauten' — (Ez. 13, 7),

es sei eitel, von einem chazm (Jer. 23, 16), es stamme aus

dem eigenen Herzen, daß aber niemals dasselbe von einem

mar'eh 'Gesicht' ausgesagt wird.^ Allerdings bezeichnet das

Nomen machazeh deutlich wenigstens einmal Gen. 15, 1, gleich-

bedeutend mit mar^ehj die von der Gottheit ausgehende Vision,

und es wird mehrmals, aber vielleicht nur in später Sprache,

gesagt mit Anwendung von rdah: 'ein chazön sehen' oder 'im

chazön sehen' (Dan. 8, 2. 15; 9, 21; vgl. c. 8, 1) und ^chezjonöt

sehen' (Joel 3, 1). Daraus ergibt sich aber nur, daß chazah, das

an und für sich allgemein die Wahrnehmung in wirklich oder

vermeintlich prophetischer Art bezeichnet, auch in der spezi-

ellen Bedeutung des visionären Sehens gebraucht werden konnte.

Es scheint mir danach so zu liegen, daß ra'ah sich immer

j
auf etwas objektiv (d. h. nach der Vorstellung des Redenden)

Vorliegendes bezieht, dagegen chazah nicht notwendig, daß also

i speziell chazah ein subjektives, innerliches Schauen bezeichnet,

* Daß nur chazah ^ nicbt ra'ah, von den 'falschen' Propheten aus-

gesagt wird, hat Eduard König Der Offenbarungsbegriff des Alten Testa-

; mentes 1882, Bd. II S. 29 ff. 72 ff. richtig beobachtet und richtig daraus

I

gefolgert, daß dem mit ra'ah bezeichneten Sehen etwas Objektives zu-

grunde liege, dem mit chazah bezeichneten nicht. Er nimmt aber im

Widerspruch mit Jes. 30, 10 an, daß chazdh sich niemals in der pro-

phetischen Sprache auf die "wahren' Propheten beziehe. Zudem erklärt

er die Objektivität des mit ra'ah bezeichneten prophetischen Sehens

nicht auf psychologischem Wege, sondern mit einem unverständlichen

Realismus.

14*
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Deshalb kann chasah von den falschen Propheten ausgesagt

werden, ra^ah aber nicht. Wenn diese Unterscheidung richtig

ist, so kann der prophetische Gebrauch des Verbums chasah

in der Redeweise einer auf Mystik gerichteten Religiosität die

Anwendung eben dieses Wortes für den innerlichsten Verkehr

mit Gott veranlaßt haben.

Bezieht es sich in den dafür angeführten Stellen aus Psal-

men und Hiob auf diesen, so kommt damit eine religiöse Er-

fahrung zum Ausdruck, die in einer ganz entsprechenden Weise

im Alten Testament sonst nicht geltend gemacht wird. Das

Gottschauen des Frommen könnte etwa Korrelat sein zu dem
* Wohnen' der Gerechten ^vor Jahwes Angesicht' Ps. 140, 14

oder dem * Nichtverbergen ' des Angesichts Jahwes Ps. 22, 25,

insofern der Fromme Gott dann schaut, wenn Gott sich ihm

zuwendet. Die erste dieser Aussagen bringt zum Ausdruck

ein Schutzverhältnis, die zweite das JSTichtentziehen der gött-

lichen Gnade. Aber daß der Fromme Gott schaut, ihn selbst

direkt, nicht nur sein 'Angesicht', d. h. seine Zuwendung, Offen-

barung, muß mehr sein als eine Erfahrung des Schutzes oder

der Gnade, muß irgendwie eine persönliche, nahe Beziehung

des Frommen zu Gott selbst ausdrücken. *Gott schauen' ist

etwas anderes als ihn wahrnehmen in dem, was von ihm aus-

geht, wie Schutz und Gnade, oder auch in dem, was von ihm

zeugt, wie etwa der Kultus. Ps. 63, 3 wird diese Wahrnehmung

von jenem Schauen unterschieden: 4ch habe dich geschaut

(chamh), sehend (ra^ah) deine Kraft und Herrlichkeit'. Durch

das Sehen ist der Psalmist zu jenem Schauen geführt worden.

Die Propheten reden von einem solchen Gottschauen nicht,

überhaupt nicht die ältere Zeit. Die Propheten kennen keinen

anderen Weg zu Gott als den des Gehorsams gegen seine

Tora, seine Lehre, d. h. seine auf ethische Leistungen abzielen-

den Forderungen. An ein Schauen Gottes konnten sie gar

nicht denken, da es sich nur als ein individuelles vorstellen

läßt, von ihnen aber die Gottesgemeinschaft gedacht wird als
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eine Angelegenlieit nicht des einzelnen, sondern des Volkes.

Nachmals war das, was zu Gott führt, die Korrektheit in den

Kultusübungen und der Gebrauch der im Kultus dargebotenen

Sühnemittel. Die Bezeichnung als ein Gottschauen für die

Gottesgemeinschaft, sei es eine gegenwärtige, sei es eine zu-

künftige, wird erst in später Zeit aufgekommen sein, vielleicht

erst damals, als in den Kreisen der Chasidim das religiöse Be-

dürfnis nicht mehr in Betätigungen von ethischem Wert und

ebensowenig in äußerlichen Kultusübungen seine volle Befrie-

digung fand. Aber doch ist nicht zu verkennen, daß bei den

Propheten die Vorbereitung eines solchen Gottschauens liegt.

Ihre Aufgabe war es, durch Intuition zu erkennen, was den

Augen des Volkes in seiner*^ Gesamtheit verborgen blieb, den

Weg Gottes in der Vergangenheit und seinen Rat für die Zu-

kunft. Sie nahmen das wahr, was Gott ist für sein Volk.

Von diesem Erfassen des in der Geschichte sich auswirkenden

Gotteswillens war — sobald einmal die durch Jeremia an-

gebahnte Auffassung des religiösen Verhältnisses als eines

individuellen zum Durchbruch gekommen war — nur ein

Schritt bis zum Wahrnehmen oder Schauen dessen, was

Gott für den einzelnen ist, und damit zum Schauen der Gott-

heit selbst.

Von einem innerlichen Gottschauen des einzelnen Frommen

ohne den Anblick einer Gotteserscheinung ist jedenfalls Ps. 63, 3,

ebenso auch Ps. 11,7 und 17, 15 die Rede, wenn man nicht

j
etwa die beiden letzten Stellen von einem jenseitigen Anschauen

Gottes in seiner himmlischen Herrlichkeit verstehen zu müssen

; glaubt, was wir unsererseits für den Zusammenhang wenigstens

! von Ps. 17, 15 nicht wahrscheinlich gefunden haben.^ Für ein.

rein innerliches Schauen ist das in diesen Stellen gebrauchte

chasah nach dem oben Ausgeführten der angemessene Ausdruck.

Ein solches Schauen kann auch Hiob 1 9, 2Q f. mit chazah ge-

S. oben S. 176 f.
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meint sein, wenn hier nämlich von einem Erleben in der irdi-

schen Leiblichkeit die Rede ist. Bei dem folgenden: * meine

Augen werden sehen' (ra'ah) scheint an das Sehen einer Theo-

phanie gedacht zu sein. Es liegt hier dann gewissermaßen

eine Steigerung vor: zuerst die Erwartung eines innerlichen

Schauen s, das sich dann umwandelt in das Sehen einer mit den

Augen wahrnehmbaren Gotteserscheinung. Hiob 42, 5 jedenfalls

ist raJah ganz ebenso wie Jes. 6, 1 und Am. 9, 1 gesagt von

der erlebten Gotteserscheinung: *jetzt hat mein Auge dich ge-

sehen'. Irgendwie drücken gewiß Hiob 19, 27 die beiden durch

*und' verbundenen Aussagen: 'den ich schauen werde für mich

und meine Augen sehen werden' eine verschiedene Art des

Sehens aus. Da aber das 'Sehen* der Augen' hier neben dem

'Schauen' steht, handelt es sich bei Hiob nicht um ein rein

geistiges Schauen. Der Gedanke hieran ist noch nicht ganz

losgelöst von dem an ein äußerliches Sehen, dem einer Theo-

phanie, und insofern möchte zu vermuten sein, daß hier ein

älteres Stadium des Gedankens vom Gottschauen vorliegt als

in Ps. 17, 15. So darf geurteilt werden auch dann, wenn die

oben (S. 201) ausgesprochene Annahme berechtigt ist, daß der

Dichter des Buches Hiob sich der Theophanie nur als einer

Einkleidung bedient, um die in der Rede Gottes (c. 38 ff.) ent-

haltenen Gedanken geltend machen zu können.

Darf etwa aus den allerdings spärlichen und nicht ganz

deutlichen Anhaltspunkten in der prophetischen Anwendung

von ra'dh und chamh ein Gebrauch speziell des Stammes chamh

von einem mystischen Schauen nicht abgeleitet werden, so

müßte dieser — soweit er wirklich für die angeführten Stellen

afmzunehmen ist — allein erklärt werden aus dem unver-

kennbar vorliegenden Gebrauch von chamh außerhalb der reli-

giösen Sprache in gehobener poetischer Redeweise (z. B. ' die

Sonne schauen' Ps. Ö8, 9). Dazu kommt ein anderes Tatsäch-

liches. Die späte Sprache gebraucht im Buche der Chronik

und in den Überschriften von Prophetenbüchern chazön 'Schau-
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ung' als Bezeichnung für die prophetische Äußerung überhaupt*

und dann für ein Prophetenbuch (Jes. 1, 1. Obadj. 1. Nah. 1, 1.

2. Chron. 32, 32; ebenso chaM 2. Chron. 9, 29) und wagt den

Ausdruck: 'ein Wort schauen' im Sinne von: 'einen prophe-

tischen Ausspruch tun' (Jes. 2, 1; vgl. Am. 1, 1. Mi. 1, 1). Die

Chronik wendet das freilich alte Wort für den Propheten

chozeh ' Schauer' mit besonderer Vorliebe an. Die Späteren

haben also chazah speziell verstanden von einem über die sinn-

liche Wahrnehmung hinausliegenden Sehen. Schon deshalb

konnte ihnen dies Wort mehr als ra'ah für geeignet gelten,

um außergewöhnliche Erlebnisse in dem Verkehr des Frommen
' mit Gott zum Ausdruck zu bringen.

Einige Stellen scheinen freilich auf den ersten Blick dafür

zu sprechen, daß in der Anwendung von ra^ah oder chazah auf

j

religiöse Wahrnehmungen nicht unterschieden wurde, und es

I

ist ja sehr wohl möglich, daß der Gebrauch des einen oder des

! anderen zum Teil auf individueller Ausdrucksweise der verschiede-

nen Schriftsteller beruht. Dennoch scheint mir bei näherer Unter-

suchung der Aussagen eine Bedeutungsnuance überall vorzuliegen.

In der schon besprochenen (S. 179) Stelle Hiob 33, 26

ist von einem Sehen des Angesichts Gottes mit roJah die

Rede in einer Verbindung, wo man nach dem soeben Aus-

j

geführten chamh erwarten könnte. Es handelt sich hier aber

Idoch schwerlich um ein innerliches Schauen der Gottheit in
I

i

mystischem Sinne, das hier zum Ausdruck der erlangten Ver-

gebung kaum am Platze wäre, sondern darum, daß der Mensch,

nachdem er gesündigt und Lossprechung von der Sünde erlangt

hat, Gottes Angesicht, d. h. seine Offenbarung, wieder wahr-

nimmt in der ihn umgebenden Welt und in seinen Lebensfüh-

rungen. Das Sehen bezieht sich dann auf Realitäten, die er

lin einem neuen Lichte wahrnimmt. So aufgefaßt, scheint mir

^ Ebenso ist anscheinend chazön auch zu verstehen Hos. 12, 11, wo
Jahwe sagt: 'ich habe viel gemacht chazön'. So aufgefaßt, müßte die

Stelle wohl späte Interpolation sein (vgl. Marti zu d. St.).



216 W. Baudissin

hier das Verbum ra'ah ganz dem sonstigen Sprachgebraucli zu

entsprechen. Ebenso liegt es Jes. 38, 11, wo *Jah sehen', aus-

gedrückt durch ra'ah, sich nach unserer oben (S. 179 f.) gegebenen

Erklärung ebenfalls auf die Offenbarungen Gottes bezieht, die

in der sichtbaren Welt zu finden sind (vgl. auch Jes. 5, 12).

Dagegen steht Ps. 27, 4 chasähj wo man ra'ah erwarten

könnte, Der Psalmist redet vom Anschauen der 'Schönheit

Jahwes' in seinem Tempel, das er für alle Tage seines Lebens

begehrt. Hier ist deutlich das Sichweiden an der Pracht des

Tempelgottesdienstes gemeint, also ein Sehen mit dem leib-

lichen Auge. Indessen darf immerhin darauf hingewiesen wer-

den, daß nicht direkt Jahwe das Objekt des Schauens ist, daß

ferner chazah nicht mit dem Akkusativ, sondern mit der Prä-

position he konstruiert ist, die das Versenken des Blickes in

den Gegenstand zum Ausdruck bringen kann. Es wird sich

hier also doch wohl um eine innerliche Beziehung zu dem mit

dem leiblichen Auge Geschauten handeln. Wohl in demselben

Sinne wird mit der gleichen Konstruktion chamh angewendet

Hiob 36, 25, wo die Rede ist von der Beobachtung des Werkes

Gottes durch den Menschen. Aber für solche Beobachtung

wird V. 13 eben jenes XXVII. Psalms: 'anzusehen die Güte

Jahwes' — eine der oben besprochenen von v. 4 durchaus

parallele Aussage — und ebenso an anderen Stellen der Aus-

druck ra'ah he gebraucht; ein Unterschied der Bedeutung von

chamh h& läßt sich hier nicht konstatieren. Es kann indessen

doch sein, daß die Auffassung eines analogen Vorgangs in bei-

den Fällen eine verschiedene ist, daß mit ra^ah he zunächst

nur die sinnliche Wahrnehmung ausgedrückt wird, nicht so-

wohl das Versenken des Blickes in den Gegenstand, als das

Haften des Auges an ihm, also in Ps. 27, 13 das Haften des

Auges an den Erweisen der Güte Jahwes. Diese Art der Wahr-

nehmung schließt natürlich die innerliche Beteiligung nicht aus.^

^ Das kommt für unsere Frage nicht in Betracht, daß allerdings

ra'dh in uneigentlichem Sinne gebraucht wird, wo es sich gar nicht um
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Eine jedenfalls alte Erzählung, die schon oben (S. 186 f.) er-

wähnte Ex, 24, 10 f., scheint rdah und chazah wie identisch auf

die Wahrnehmung einer Theophanie zu beziehen. Soviel ich

sehe, ist dies die einzige Stelle, wo chazah von einer Theophanie

gebraucht wird. Möglicherweise ist der seiner Herkunft nach

sehr schwer zu beurteilende Bericht aus zwei verschiedenen

Quellen geflossen. Nachdem aus der einen erzählt wäre, daß

Mose und Aaron mit ihren Begleitern ^den Gott Israels sahen

— ra*ah —, und unter seinen Füßen war es wie ein Werk

aus Saphirfliesen und wie der Himmel selbst an Klarheit',

würde aus der anderen Quellenschrift angegeben, daß sie Gott

schauten — chamh — und aßen und tranken, d. h. das Bundes-

mahl feierten. Jedenfalls ist die doppelte Angabe, daß sie

sahen und daß sie schauten, auffallend. Der Gebrauch von

chazah in v. 11, wo das elohlm auf den Elohisten zu verweisen

scheint, statt des ra^ah in der ersten Angabe, kann darauf be-

ruhen, daß die zweite, die die Gotteserscheinung nicht be-

schreibt, wie es v. 10 tut, nicht an eine mit dem Auge wahr-

nehmbare Gotteserscheinung denkt. Sollten aber v. 10 und

11 einheitlicher Herkunft sein, so würde das 'Schauen' in

v. 11, um nicht müßige Wiederholung des * Sehens' in v. 10

zu sein, sich auf das Versunkensein in den Anblick der Gott-

heit beziehen, also die innerliche Aneignung des Gesehenen

zum Ausdruck bringen: ra'ah wäre hier etwa soviel wie 'er-

blicken' und chazah soviel wie 'anschauen'.

Jes. 26, 11 und Hiob 23, 9 wird von dem Schauen des Wir-

kens Gottes chazah absolut und Ps. 46, 9 mit dem Akkusativ

gebraucht. Daß hier dies Verbum eine andere Bedeutung habe

als ra'ahy mit dem es Hiob 23, 9 wechselt (vgl. Jes. 2Q, 10 f.),

ist nicht zu ersehen. Durch diese und die vorher aufgeführ-

ten Fälle, in welchen Gottes Betätigung das Objekt des Sehens

irgendwelche Schanung handelt, sondern 'sehen' soviel ist als 'bemerken*

(Jes. 22, 11) oder 'Rücksicht nehmen auf etwas, sich einer Person oder

Sache zuwenden' (Jes. 17, 7 f.).
•
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ist und beide Verben anscheinend unterschiedslos auf diese

bezogen werden, ist aber nicht die Annahme widerlegt, daß sie

da, wo Gott selbst das Objekt des Sehens ist, unterschiedlich

angewandt werden.

Es kam mir bei dieser Untersuchung über den Sprach-

gebrauch, in der manches problematisch bleibt, nur darauf an,

nachzuweisen, daß — von Ps. 63, 3 abgesehen, wo die Bedeu-

tung von chazah deutlich ist — dies Yerbum sich auch in den

Stellen Ps. 11, 7; 17, 15 und Hiob 19, 26 f. sehr wohl verstehen

läßt von einem innerlichen Anschauen Gottes und daß der

Sprachgebrauch diese Autfassung nahelegt. Wie des näheren

dies innerliche Anschauen zu verstehen sei, wird weiter unten

(S. 225 ff.) zu fragen sein.

Eine merkwürdige Parallele zu Ps. 17, 15, wenn man diese

Stelle von dem ständigen Schauen des Angesichts Jahwes, von

dem Sichsättigen an seinem Bilde beim morgendlichen Er-

wachen versteht, bildet anscheinend die Aussage eines ägypti-

schen frommen Laien aus der zweiundzwanzigsten Dynastie, also

vielleicht um 800 v. Chr.: 'Du gabst mir zum Lohn ein hohes

schönes Alter und den Amon täglich zu sehen'. Da es sich

um einen Laien handelt, wird hier kaum von einem täglichen

Anblick des Gottesbildes im Tempel die Rede sein, sondern

eher davon, daß das Bild des Gottes dem geistigen Auge dieses

Frommen täglich vorschwebte. Freilich lag diese Aussage

dem Ägypter, der den Amon im Tempelbilde gegenwärtig

dachte, viel näher als die analoge dem Psalmisten, der kein

Jahwebild kannte. Sein Sichsättigen an Jahwes 'Bild' oder

'Gestalt' würde viel wörtlicher in den Mund des Ägypters

passen. Eine dessen Ausspruch verwandte Aussage in einem

thebanischen Grabe, die um etwas älter ist (Ende des neuen

Reiches), berichtet von dem Verstorbenen, einem Laien: 'Er

lebte 88 Jahre, indem er Amon schaute'. Ebenfalls ein Laie

— er gehört wieder der zweiundzwanzigsten Dynastie an — be-

teuert: 'Wie wohl dem, der Amon schaut. Ich wohne im
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Schatten seines Hauses, daß ich das Lobpreisen ans dem

Munde der Priester höre.'^ Hier mag es sich allerdings fragen,

ob der Redende mit dem Schauenden sich selbst meint und

nicht vielleicht die Priester. Jedenfalls reden die beiden zu-

erst angeführten Stellen irgendwie von einem Schauen, das mit

dem Anblick des Gottesbildes nicht zusammenfällt. Deutlich

handelt es sich dabei um etwas, was dem Lebenden zuteil ge-

worden ist, nicht etwa erst für ein künftiges Dasein erwartet

wird. Überall in diesen Aussagen ist von dem Schauen als

einem beglückenden die Rede.

Eben dies gilt von den Worten eines Ptolemaios, Sohnes

des Grlaukias, der in einem Papyrus aus dem zweiten Jahr-

hundert V. Chr. von einem im Serapeum zu Memphis erlebten

Traume berichtet: ^E7tLßXeiJ;[ccg Ta];^!; sldov xov KvTJcpLV.^ In

dem Traume befand sich Ptolemaios in Alexandrien ijtdvco

nvQyov iieydXov^j also nicht in einem Tempel. Von irgend-

welchen Mitteilungen des im Traume geschauten Knephis, eines

in Alexandrien neben dem Agathos Daimon verehrten Gottes,

oder einer durch dies Schauen' erlangten Erkenntnis ist nicht

die Rede. Daß es für den Ptolemaios ein heilverkündendes

war, geht aus den unmittelbar folgenden Worten hervor:

*Freut euch, meine Freunde alle, Erlösung kommt mir schnell'.

An und für sich ist das Erscheinen eines Gottes im Traume

nichts Ungewöhnliches; der Glaube daran war wie bei den

Hebräern, so auch bei den Griechen seit alten Zeiten ver-

breitet.

7

In den neutestamentlichen Aussagen vom Gottschauen ist

zum Teil ausdrücklich, zum anderen Teil doch mit größter

Wahrscheinlichkeit von einem jenseitigen Schauen im vollendeten

Gottesreich die Rede.

* Auch diese ägyptischen Aussagen verdanke ich Herrn Prof. Erman.
^ Wilcken Zu den xdroxoL des Serapeums^ Archiv f. Papyrueforschung,

Bd. VI 1913 S. 206 Z, 88. Auf die Abhandlung hat mich Prof. Deißmann

aufmerksam gemacht. » Ebend. S. 205 Z. 28f.
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Aucli in IV Esra wird (c. 7, 98 ed. Violet) von denen, die

^die Wege bewahrt Laben', für die Zeit, wo sie sich 'von

dem vergänglichen Gefäß trennen', ausgesagt, daß sie 'herzu-

eilen, das Angesicht dessen zu schauen {videre vultum eius\

dem sie im Leben gedient haben und von dem sie Verherr-

lichung und Lohn empfangen sollen'. Ein Schauen Gottes in

der zukünftigen Welt wird ebenfalls verheißen im babylonischen

Talmud (Berakot 17a Z. 10 v. u.), wonach 'ein häufiges Wort'

im Munde des Rabbi Rab war: 'In der jenseitigen Welt . .

.

sitzen die Frommen da mit ihren Kronen auf dem Haupt und

laben sich am Glänze der Schekina', d. i. der göttlichen Gegen-

wart.^

Danach läge es nahe, schon für das Alte Testament an ein

jenseitiges Gottschauen zu denken, wie es für Ps. 11, 7; 17, 15

und Hiob 19, 26 f. nicht unmöglich ist. Aber für Ps. 63, 3 ist

das ausgeschlossen. Hier ist zweifellos von einem Gottschauen

in der vergangenen oder in der noch zu erwartenden Lebens-

zeit des Psalmisten die Rede, und zwar — was wohl zu be-

achten ist — nicht von eineSWauernden, sondern von einem

mit dem Besuch des Heiligtums, d. i. des Tempels, verbundenen.

Diese Aussage läßt es auch für die anderen Stellen zulässig

erscheinen, an ein innerliches Schauen im Diesseits zu denken.

Durch die eine in ihrer Beziehung auf das Diesseits unbedingt

sichere Stelle Ps. 63, 3 wird die gleiche Beziehung für die

anderen, die sich ebenso wie jene des Ausdruckes chazah be-

dienen, geradezu nahegelegt. Für ein Sehen Gottes in seiner

himmlischen Erscheinung, wie die neutestamentlichen Aussagen

es für das künftige vollendete Gottesreich erwarten, könnte

nach Analogie des Gottsehens in den Visionen der Propheten

* Nach einer letzten freundlichen Mitteilung von Jakob Barth. Die

bei Ferd. Weber Jüdische Theologie^ 1897 S. 404 zitierte Stelle 'Schir

rabba zu 1, 2' enthält, soviel ich sehe, nicht die Aussage, daß 'die

Gerechten (im zukünftigen Jerusalem) Gott schauen'; überhaupt tann

ich diesen Ausdruck aus rabbinischer Literatur nicht nachweisen.
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statt des in jenen Stellen gebrauchten chamh eher das Verbum

ra^ah erwartet werden. Auch der Zusammenhang von Ps. 17, 15

und Hiob 19, 26 f. schien uns^ für ein Schauen bei Leibesleben

zu sprechen.

Daß das ^Schauen' erst, wie es scheint, sehr spät in das

Jenseits der Endzeit verlegt worden ist, ist nicht befremdlich.

In der Entwicklung des Judentums der persischen oder viel-

leicht erst der griechischen Periode* wandelte sich das Bewußt-

sein eines gegenwärtigen Heilsbesitzes, dessen sich nicht nur die

älteste israelitische Frömmigkeit, sondern auch noch die der

früheren nachexilischen Zeit erfreut hatte, immer mehr in die

Hoffnung auf ein jenseitiges Gut. So ward überhaupt das

gehauen des Heils in die Endzeit verlegt. In den Psalmen

Salomos werden die selig gepriesen, die * in jenen Tagen leben

werden und schauen dürfen das Heil Israels' (17, 50 [44]),

oder 'die schauen dürfen das Heil des Herrn, das er dem kom-

menden Geschlecht schaffen wird' (18, 7 [6]). Nach IV Esra

(c. 4, 2Q) liegt aller Trost im zukünftigen Schauen: Si fueris,

videhis, et si vixeriSj frequenter mirdberis.

Im Spätjudentum fällt auch der Gedanke, daß ein visionäres

Schauen der Gottheit für einen Lebendigen möglich sei, wenigstens

teilweise fort. Während die alten Propheten unbefangen davon

berichten, daß sie in der Vision Jahwe gesehen haben, kommt

bei dem nachexilischen Sacharja in seinen Visionen ein direktes

Gottschauen nicht mehr vor. Allerdings tritt in einer dieser

Visionen Jahwe auf (c. 1, 13), aber gewissermaßen in verklei-

deter Gestalt, als ein Mann, der zwischen Myrten steht (v. 8

oder nach dem vorliegenden Texte dort auf einem roten Pferde

reitend hält) und nicht mit Sacharja, sondern mit einem angelus

interpres redet (v. 13), so daß das Ganze nur wie ein dem Pro-

pheten gezeigtes Bild erscheint. Dagegen wird es noch im

Testamentum Levi dem Levi gewährt, bei seiner visionären

Himmelfahrt 'den heiligen Höchsten auf dem Throne sitzend'

' Oben S. 176 ff.
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ZU sehen (c. 5, 1).^ In der christlichen * Himmelfahrt Jesajas*

sieht der Prophet im siebenten Himmel die ^ große Herrlich-

keit', nämlich Gott, mit den Augen seines 'Geistes', kann aber

den Anblick nicht aushalten wie ebensowenig der ihn beglei-

tende Engel und alle anderen Engel (c. 9, 37ff.).^ Bestimmter

noch ist es im Buche Henoch dem in visionärem Erlebnis in

den Himmel entrückten Henoch ebenso wie den Engeln ver-

wehrt, die 'große Herrlichkeit', die auf dem Throne sitzt, zu

schauen; 'kein Fleisch kann sie sehen' (c. 14, 21; vgl. 1. Tim.

6, 16). In der griechischen Baruchapokalypse (c. 7^) verkündet

allerdings der Engel dem Baruch bei seinem Entrücktsein in

den dritten Himmel, er werde, wenn er ausharre, 'die Herr-

lichkeit Gottes schauen' {dXXä socds^at,^ xal oipei dö^av dsov).

Was dann Baruch in der Vision zu sehen bekommt, sind nur

die Sonne, der Phönix und Engelerscheinungen, nicht Gott

selbst.

Auch für jene andere Darstellung der Apokalypsen, wo-

nach das Gottschauen gewährt wird, ist zu beachten, daß es

sich dabei um auserlesene Menschen einer fernen Vergangen-

heit handelt, nicht wie bei den alten Propheten um ein visio-

näres Gottsehen in der Gegenwart. An verschiedenen Stellen

tritt wohl Gott in der Vision auf, aber nicht als der dem

Schauenden Gegenwärtige, sondern als Teil eines Zukunfts-

bildes. In dieser Weise sieht im Buche Daniel c. 7, 9 Daniel,

wie der 'Alte der Tage' sich zum Gericht setzt, d. h. er sieht

voraus, daß Gott es tun wird. Ganz ebenso reden auch andere

Apokalypsen von dem Auftreten Gottes im Endgericht als

* The GreeJc versions of the Testaments of the twelve Patriarchs ed.

Charles 1908.

' Ed. Charles 1909. Im jüdischen 'Martyrium Jesajas', wo 5, 7 von

dem sterbenden Jesaja gesagt wird: 'er war im Gesicht des Herrn", ist

nicht bestimmt davon die Rede, daß der Prophet Gott sah. 'Gesichte

Gottes' Ez. 1, 1; 8, 3; 40, 2 sind von Gott gesandte Gesichte.

^ Z. 25f. ed. M. Rh. James in Texts and Studies ed. J. A. Robinson

Bd. V 1897.
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einem geschauten (Hen. 47, 3; 90, 20. Apok. Joh. 7, 11; vgl.

Hen. 60, 2).

An die Mögliclikeit eines rein geistigen Gottschauens im

Diesseits, nach der Art, wie Ps. 63, 3 es meint, wagte man zu-

letzt nicht mehr zu denken. Die Septuaginta hat das akti-

vische Gottsehen an den Stellen stehen lassen — darin anders

urteilend als das Buch Henoch — , wo es sich um eine Vision

handelt (1. Kön. 22j 19. Jes. 6, 1. Am. 9, 1 ; an eine Vision könnte

auch gedacht sein Hiob 42, 5), aber, in diesem Punkt ängst-

licher als die wahrscheinlich anders exegisierenden Massoreten,

sorgfältig ausgemerzt in Stellen (Ex. 24, 10 f. Jes. 38, 11.

Sach. 9, 14. Ps. 11, 7; 17, 15; 63, 3. Hiob 19, 26f.; 33, 26),

wo man an ein nicht durch eine Vision vermitteltes Schauen

bei Leibesleben denken könnte. Dagegen hat die Septuaginta

das passivische ^ Gesehenwerden' Gottes fast überall unbedenk-

lich stehen lassen.^ Da sich vermuten läßt, daß jene Scheu

vor der Anwendung des Ausdrucks ^Gott schauen' auf ein

Erlebnis des gegenwärtigen Aons überhaupt im Spätjudentum

verbreitet war, liegt von vornherein die Annahme nahe, daß sich

die neutestamentlichen Aussagen vom Gottschauen auf das Jen-

seits beziehen.

Eben durch diese Entwicklung der Anschauungsweise des

Judentums ist es in hohem Grade unwahrscheinlich gemacht,

daß in den neutestamentlichen Aussagen irgendwelcher Ein-

fluß der Sprache hellenistischer Mysterienreligionen vorliegt,

wo das Gottschauen den Höhepunkt des irdischen Erlebens

bezeichnet. Es scheint mir dagegen sehr wohl möglich, daß

die Vorstellung dieser Religionsformen vom Gottschauen, die

sich — soweit ich mich habe unterrichten lassen — aus alt-

griechischer Denkweise nicht erklärt, zuletzt auf dieselben Ur-

sprünge zurückgeht wie das biblische Gottschauen, nämlich auf

jene altorientalische, ebensowohl ägyptische als babylonische

^ Ausnahmen sind Deut. 31, 15, wo LXX anders las, und l.Sam. 3, 21
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Bezeiclinung des Zutritts zum Tempel oder speziell zu seinem

Adyton als eines Gottsehens. Auch in den griechischen My-

sterien schien uns das Gottschauen der Epopten ursprünglich

ein Sehen der Götterbilder zu sein^, und andererseits glaubten

wir im Alten Testament in Ps. 63, 3 und danach weiter in

Ps. 11; 7; 11, 15 und teilweise in Hiob 19, 26 f. dieselbe Ent-

wicklung von dem Sehen des Gottesbildes zu einem innerlichen

Schauen, wie die Mysterienreligionen es zuletzt gemeint haben,

erkennen zu können.

Die Beziehung der späteren alttestamentlichen Aussagen

vom Gottschauen auf das Diesseits oder aber auf das Jenseits

vermag ich nicht überall mit Bestimmtheit festzustellen. Ich

hoffe aber nachgewiesen zu haben, daß der biblische Ausdruck

'Gott schauen' für ein innerlich Erfahrenes oder ein vom Jen-

seits Erhofftes aus der alten Formel für den Besuch des Tem-

pels heraus entstanden ist, daß diese zurückgeht auf den Glauben,

mit dem Anblick des Gottesbildes im Heiligtum die Gottheit

selbst zu schauen, und daß sie in einem Gegensatz steht zu

althebräischem Kultus, der keine Gottesbilder gekannt zu haben

scheint, und zu althebräischer Vorstellung, die das Gottschauen

als dem Menschen todbringend ansieht. In so deutlicher Weise,

wie es selten möglich ist, läßt sich hier die Entstehung eines

Ausdrucks für die Erfahrungen der höchsten Erhebung des

religiösen Lebens aus der Sprache tiefstehender Vorstellungen

des Kultus nachweisen und, wie mir scheint, einigermaßen deut-

lich auch der durch die Kanaanäer vermittelte Einfluß baby-

lonischer Kultsprache auf die der Israeliten. Die religions-

geschichtliche Entwicklung ist hier ebenso wie überall die Aus-

bildung des Israelitismus zum Judentum verlaufen: in dem

genuin Volkstümlichen — hier die alte Bildlosigkeit des Kultus

— liegt der Ausgangspunkt für die großen Linien der abge-

schlossenen Gottesidee, in diesem FaUe für den Gedanken der

Geistigkeit Gottes; das von außen in die israelitische Religion

» Oben S. 192.
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Eingedrungene — in dem von uns behandelten Vorstellungs-

kreise das Gottschauen — ist immer mehr dem Werden jener

großen Linien angepaßt worden, so daß es zuletzt in wesent-

lich umgewandelter Gestalt in das große Bild hineingestellt

werden konnte als ein einzelnes, damit nicht unvereinbar er-

scheinendes Moment. Aber die konsequente Entwicklung des

späteren Judentums hat sich darin bekundet, daß sie das trotz

dieses Assimilierungsprozesses immerhin fremdartig gebliebene

Schauen allmählich wieder zurückdrängte und zuletzt aus die-

sem Leben, wo Gott unerreichbar zu bleiben schien, eliminierte,

indem sie es in das Jenseits verlegte.

8

Es bleibt noch die Frage zu beantworten, was nach alt-

: testamentlicher und nachalttestamentlich -jüdischer Auffassung

das Gottschauen — mag es sich nun dabei um ein diesseitiges

oder ein jenseitiges Erlebnis handeln — dem Menschen be-

deutet, d. h. worin der Wert dieses Schauens besteht.

Kommen, um Gottes Angesicht zu sehen, ist die höchste

Sehnsucht des Verfassers von Psalm XLII in der Form des

Verlangens nach dem Tempelgottesdienst. Jahwe zu 'sehen'

muß, wie die Erzählung Num. 12, 8 in mythischer Form zeigt^

schon seit alten Zeiten — wenn auch erst seit der Vermischung

mit den Kanaanäern — als das Höchste gegolten haben, was

dem Menschen gewährt werden kann, da die Verstattung,

Jahwes Gestalt zu sehen, dargestellt wird als das Vorrecht des

I

Mose vor den Propheten, denen er sich nur in der Vision

I

kundgibt. Es kommt dabei nicht auf das an, was von der

I Gottheit Mose sah, oder auf irgend etwas, das er durch dies

I

Sehen erlangt hätte — davon ist mit keinem Worte die Rede —

,

!
sondern nur darauf, daß er Jahwe unmittelbar sah. Theoretische

!
Gotteserkenntnis spielt im Alten Testament überhaupt keine

Rolle. Einen Ausdruck dafür besitzt es nicht. Gott ^kennen'

bezeichnet in der alttestamentlichen Sprache zumeist das Wissen

Archiv f. Religionswissenschaft XVIII 15
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und das Sicliküinmern um seinen Willen (Rieht. 2, 10. 1. Sam.

2, 12. Jes. 11, 2. Jer. 2, 8; 4, 22-, 22, 16. Hos. 2, 22-, 4, 1; 5, 4;

8, 2. Spr. 2, 5; 3, 6; 9, 10. Hiob 18, 21), seltener — was sich

übrigens auch bei der ersteren Bedeutung an einzelnen Stellen

eingeschlossen denken läßt — die Erfahrung von ihm aus

seinen Werken, seinem Walten über seinem Yolk und in der

Welt (Ex. 5, 2. 1. Sam. 3, 7. Hab. 2, 14. Ps. 79, 6). Die Gott

^Kennenden' stehen Ps. 36, 11 parallel mit denen, die geraden

Herzens sind, die Jahwes Namen Kennenden Ps. 9, 11 mit den

ihn Suchenden. Ps. 87, 4 sind die ihn Kennenden die ihn

Verehrenden. Das Nomen 'Erkenntnis' {da^at), absolut ge-

braucht, meint ebenso wie ' Weisheit' zumeist praktische Lebens-

weisheit (Spr. 1, 7. 22. 29; 2, 10) und bezeichnet nur vereinzelt ;

das Eindringen in einzelne Seiten des Wesens Gottes, so Ps.
(

19, 3 in seine Allmacht (vgl. Spr. 30, 3).

Gott offenbart sich den alttestamentlichen Propheten und

Frommen fast einzig in der Weise, daß er ihnen seinen Willen

kundtut, und verkündet von seinem Wesen nur das, was seinen

Forderungen an sein Yolk oder die Menschen und seinen Be-

schlüssen über sein Volk oder die Menschen zur Begründung

dient. Etwa in dem Fortschritt von dem Gott, der in der

Priesterlichen Schrift mit Noah als Elohim und mit Abraham

als El Schaddaj einen Bund schließt, zu dem Gott, der dem

Mose seinen neuen Namen Jahwe mitteilt, ist eine Entwick-

lung zu höheren Erkenntnisstufen angedeutet. Die Hauptsache

ist aber doch auch in diesen Bundschließungen die aufsteigende

Folge der kundgegebenen Gebote.^

* Norden {Ägnostos Theos 1913 S. 95 ff.) ist in seinen wertvollen Ver-

gleichungen 'orientalischer' und griechischer Denk- und Ausdrucksweise

zweifellos mit Bezug auf das Alte Testament im Recht, wenn er den Gedanken

des Gottkennens als einen altorientalischen bezeichnet. Trotzdem scheint mir,

daß er S. 96, 1 mit Unrecht A. Dieterich (Ähraxas 1891 S. 134, 1) wider-

spricht, der die Behauptung aufstellte: „Die 'Erkenntnis', die (wie bei

den Gnostikern) auch in der christlichen Lehre weiterhin immer eine

große Rolle spielt, ist überhaupt ein Stück hellenischen Einflusses." Im
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Das spätere Judentum mag allerdings das Gottschauen als

den Höhepunkt der Erkenntnis aufgefaßt und damit die Gottes-

Alten Testament jedenfalls ist das 'Gott kennen' etwas wesentlich an-

deres als 'Erkenntnis'. Es ist hier in der ßegel das Pendant zu dem
'Kennen', das von Jahwe ausgesagt wird in seinem Verhältnis zu seinem

Volke (vgl. dazu Norden S. 287). Dieses ist aber von Amos (c. 3, 2) an

synonym mit 'erwählen', ist also eine praktische Betätigung. Ebenso

das vom Menschen ausgesagte Gottkennen. Gotteserkenntnis ist hier-

für nicht das richtige Wort, auch nicht in der von Norden S. 63 und

S. 95 in diesem Sinne zitierten Stelle Jes. 1, 3. 'Das Rind kennt seinen

Besitzer und der Esel die Krippe seines Herrn' will besagen: sie wissen,

daß sie dahin gehören und halten sich dahin; 'Israel kennt (Jahwe)

nicht', d.h. es kümmert sich nicht um ihn. 'Kennen" ist im alttesta-

mentlichen Hebräisch auf persönlichem Gebiet Betätigung einer nahen

Beziehung. In der Anwendung auf das Sexuelle bezeichnet 'erkennen*

die Ausübung des Geschlechtsaktes. Allerdings mag die Übersetzung

der LXX das yLyvmatcsLv auf religiösem Gebiet wesentlich anders ver-

standen haben als das hebräische Alte Testament. Schon ihr Gebrauch

des Nomens yvaöLg ist nicht ganz dem Hebräischen entsprechend, da

dieses kein Abstraktum für den BegriflF der Kenntnis oder Erkenntnis

besitzt, sondern nur den Infinitiv da^at für das Erkennen gebraucht, so

daß überall eine Betätigung zum Ausdruck kommt. Auch in den von

Norden S. 63 Anm. aus LXX zitierten Stellen Ps. 9, 10 (1. 9, 11) usw., wo
nicht d'Eog, sondern statt dessen eine 'Paraphrase' als Objekt des yi^vm-

i 671SLV gesetzt ist (Gottes övo^a, odog), handelt es sich nicht um eine Er-

kenntnis des Wesens Gottes, sondern um ein aus Lebenserfahrung er-

wachsenes Vertrautsein mit seiner Leitung Israels oder der Welt, und

wohl überall zugleich um eine Berücksichtigung seiner Intentionen in

dieser Leitung. Oder es ist die Rede von einem Erkennen des Daseins

Gottes, indem dabei gedacht wird an die Konsequenzen, die sich für

das Verhalten des Menschen ergeben aus der Empfindung der Macht

Gottes über sein Volk oder über die Welt. Allerdings der exilische

Deuterojesaja reflektiert über die Unerforschlichkeit Jahwes, aber auch

nur darüber, und das Wort für erkennen wird dabei von ihm nicht an-

gewendet: *unerforschlich ist seine Einsicht' c. 40, 28. C. 40, 13 ist statt

des rig ^yvo3 vovv Kvqlov der LXX im Hebräischen vielleicht von einem

'ermessen' oder aber von einem 'bestimmen' des Geistes Jahwes, d.h.

seiner Intelligenz, die Rede; die Möglichkeit dazu wird mit der Frage

danach in Abrede gestellt (vgl. c. 55, 8f). In Sap. Sal. 2, 22: ovx ^yvcaaccv

[LVßtriQLa ^Bov kann hellenischer Einfluß vorliegen, wie ihn Norden

an anderen Stellen der Apokryphen richtig herausgefühlt hat. — In

dem von Norden S. 114f. zitierten assyrischen Gebet: 'Gott, den ich

kenne, nicht kenne, meiner Sünden sind viel, groß sind meine Vergehen

15*
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erkenntnis als das Höchste bestimmt haben, das dem Menschen

überhaupt erreichbar ist. So wenigstens scheint es bei Paulus

1. Kor. 13, 12 zu liegen: *Denn wir sehen jetzt durch einen

Spiegel in einem Rätsel, dann aber von Angesicht zu Ange-

sicht; jetzt erkenne ich es stückweise, dann aber werde ich er-

kennen, wie ich auch erkannt bin'.^ Ebenso ist deutlich bei

will der Betende doch wohl sagen, daß er sich vergangen hat entweder

an einem nnter den vielen Göttern, dessen er im Augenblick gedenkt,

oder auch an einem anderen, dessen er nicht gedenkt. Diese Meinung

geht schon aus der Unterschrift des Gebets hervor: 'Klagepsalm ... für

jeglichen Gott (geeignet)' (Zimmern Babylonische Hymnen und Gebete

1905 S. 22). Vgl. analoge Aussagen bei Jastrow Die Religion Baby-

loniens und Assyriens Bd. II 1912 S. 99flF. Daraus ergibt sich allerdings,

daß eine Ausdrucksweise 'unbekannter Gott' den Babyloniern und As-

syrern geläufig war. Sie will aber doch nur dahin verstanden sein, daß

der Redende nicht in Erfahrung gebracht habe, welcher unter den

Göttern der Gott sei, um den es sich in einem bestimmten Falle han-

delt. — Ohne hier diesem Gedanken weiter nachgehen zu kennen,

glaube ich mit Bezug auf das Verhältnis des Alten Testaments zur

nachalttestamenfclichen Entwicklung des Judentums und damit zugleich

der des Christentums der Meinung Ausdruck geben zu dürfen, daß auf

diesem Gebiet das 'orientalische' Gottkennen vom Hellenismus mit einem

ganz neuen Inhalt erfüllt worden ist, nämlich durch die erst von dort

ausgehende Übertragung des 'Kennens' aus dem Gebiet der Erfahrung

und einer darauf beruhenden Betätigung in das des Denkens und Defi-

nierens. Erst dadurch kam es zur 'Gotteserkenntnis'.

* Es wird wohl richtig sein, daß Paulus 1. Kor. 13, 12 an Num. 12, 8

anknüpft mit dem Sehen ngoecoTtov ^gbs Tcgoeconov — das übrigens

nicht eine Wiedergabe von peh el-peh *Mund zu Mund', sondern aus

Deut. 34, 10 {nQüötoTCov ^arci ngoeanov) oder Ex. 33, 11 {ivwTtios ivcoTcica)

herübergenommen ist — , wie Harnack (Das hohe Lied des Apostels

Paulus, Sitzungsberichte Berliner Akad. 1911, VII S. 157f.) ausgeführt

hat; aber in der alttestamentlichen Stelle handelt es sich wenigstens in

erster Linie nicht um Erkenntnis. Daß Jahwe mit Mose redete 'nicht

in Rätseln' {ü- mar'eh ist entweder zu streichen oder durch lo' be-mar'eh

'und nicht im Gesicht' zu ersetzen), bezieht sich schwerlich auf die Klar-

heit der Gotteserkenntnis, sondern eher nur auf die Form des Redens

Jahwes zu Mose : die Propheten, denen sich Gott im Gesicht zu erkennen

gibt (oder richtiger: mit denen er im Gesicht verkehrt, Num. 12, 6)

sehen eben damit ein Rätsel, da sie sich erst fragen müssen, wen das

Gesicht darstelle. Mose, der Jahwes Gestalt direkt erblicken darf,
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dem Alexandriner Philo das Schauen eine höhere Stufe des

Erkennens, und ^Gott schauen' wäre nach ihm, wenn es er-

reichbar sein sollte, die höchste Stufe eben dieses Schauens.

Philo redet häufig allgemein von dem Schauen, aber sehr

selten von dem Gottschauen, und zwar, soviel ich sehe, nur in

der Weise, daß er die Möglichkeit dieses Schauens in Abrede

stellt oder doch bezweifelt. Veranlassung nicht sowohl von

dem Schauen als von einem andersartigen Gottsehen zu reden,

bietet ihm der Name Israel, den er von ra'ah ableitet und in

dem Sinne versteht bgatv %b6v (vgl. Gen. 32, 31). Aber gerade

in der Erklärung dieses Namens spricht er die Befähigung zu

jenem Gottschauen dem Menschen ab, indem er nämlich be-

merkt, der Name bedeute nicht: der Gott sieht, Vie Gott ist

— denn das ist unmöglich . . . —, sondern: (der sieht,) daß er

ist' (De praem. et poen. c. 7, Mangey II 415, Cohn V 345, 24f.).*

Eben diese Aussage bestimmt deutlich das Gottsehen — auch

in dem höheren Sinne jenes hier für unmöglich erklärten

Schauens ol6g iöti^v 6 d'sög — als ein Erkennen. Für diese

Auffassung werden bei Philo nichtjüdische Einflüsse maßgebend

gewesen sein.^ Dagegen überträgt er die im späteren Juden-

braucht nicht erst zu fragen, wer es sei. Jahwe steht unmittelbar Tor

ihm, dagegen vor den Propheten nur durch die Vermittlung der Vision.

Also ist es die unmittelbare Gottesnähe, die das Außerordentliche bei

Mose ausmacht. Das direkte Gegenüberstehen schließt notwendig das

deutlichere Erkennen ein; aber das Alte Testament legt unverkennbar

auf diese Konsequenz der Gottesnähe kein Gewicht.

* Mehr allerdings scheint er in den Namen Israel zu legen in der

Stelle De somn. 1. I c. 27, Mangey I 646, Cohn III 241, 15 ff.

^ Kand. d. höh. Schulamts Arthur Spanier hat die Gefälligkeit ge-

habt, mir eine Reihe von Stellen aus Philo zu sammeln, wo sich das

i Schauen, die d-sa mv a^iov ögäv ^i6v(ov (De somn. 1, 1, c. 23, Mangey I 643,

i Cohn III 236, 12), in das sich bei ihm die Erkenntnis wandelt, dem
Gottschauen nähert. Ganz aber spricht Philo diese nähere Bestimmung

;

des Schauens anscheinend nirgends aus. Nahe kommt er dem Aus-

sprechen De opif. mundi c. 23, Mangey I 16, Cohn I 24, 4ff.: . . . ^qös

X7\v anQccv citptSa 7CccQa7Csiiq)d'slg tav voritav ijt' avTOV Uvai doxst xov

yiiyuv ßuGiUa' yXix^iihov d' idslv, äd-goov qpcorog ci'KQccTOt Ttccl &iiLyEis

i
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tum verbreitete Anschauung in seine Denkweise, wenn er an

anderer Stelle (Fragment, Mangey II 654) das Gottsehen dem

Menschen, welcher dem sterblichen Leben abstirbt, aber lebt

in der Entgegennahme des unsterblichen, als eine Möglichkeit

zuerkennt.^ Ganz besonders ist seine der eben zitierten Stelle

unmittelbar vorausgehende Erklärung der für die menschliche

Natur bestehenden Unmöglichkeit, Gott zu sehen, aus der döv-

va^Ca des Geschajffenen der vollkommen entsprechende Aus-

druck des reflektierenden Denkens für die Anschauung, die

der althebräischen Furcht vor dem Gottsehen unbewußt zu-

grunde liegt.

Philos Auffassung des Schauens als einer höheren Stufe des

Erkennens ist dem Alten Testament fremd; vielmehr ist hier

überall das Gottsehen nichts anderes als die Bestätigung des

Nahekommens zu Gott. Dieses ist die Pointe schon in der

offenbar sehr alten materiell - realistisch gemeinten Erzählung

von der Begegnung Moses mit Jahwe Ex. 33, I8ff. Das spätere

Judentum mußte diese körperlich - persönliche Zusammenkunft

in einem irgendwie vergeistigten Sinn auslegen. Da in dieser

und anderen alten Erzählungen die Wahrnehmung des Sehens

für die Begegnung mit der Gottheit berichtet war, so behielt

man zum Ausdruck der geistigen Nähe das Sehen bei. Man

hätte an und für sich ebensogut von hören oder fühlen reden

können. Aber das Sehen drückt die Nähe intimer aus als das

avyal ;jjetf/ap^ov rgoTtov iy,%sovxa.i ^ rag xatg iiccQiiccgvYats ro trig diavoiag

oinicc GnotodivLäv. Ich bin aber doch zweifelhaft, ob Cohn und Wend-
land mit Recht De mut. nom. c. 2, Mangey 1579, Cohn III 157, 11 f.

{Mavöfjs ovv 6 tfjs asidovs cpvßsoag Q-sarris xai d^EOTttris) das gut gebil-

dete d-so-Tttris beanstanden, da es den Gedanken von Num. 12, 8 zum
Ausdruck bringt. Auf diesen konnte hier neben dem Bericht von Ex.

20, 21 verwiesen werden, der im unmittelbar folgenden zitiert wird: sis

yccQ tov yvocpov q^aelv avzbv oi d'siOL ^q7]6^oI stösXd'Stv, triv äogarov xccl

äödofiatov ovöiccv ulvitr6iiEvoi. Hierzu steht das Q-sÖTCxrig in keinem

stärkeren Gegensatz als im vorhergehenden %'sutrjg zu ccBiSovg.

^ iäv dh ccTtod'dvj] iitv tig tov d'vrixov ßlov, ^'^öj) öh ävxiXaßcbv xov

äd-dvccxovj l'öcDg o iiriötTtoxs stdsv, ötpsxai.
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Hören — so schon in alten Erzählungen des Alten Testaments,

wo das Vernehnien einer Stimme, die vom Himmel her er-

schallt, also einem angehört, der fernzubleiben scheint, nicht

als etwas so Außerordentliches gilt wie das Sehen eines Himm-

lischen. Nur das Reden *Mund zu Mund', das Jahwe dem

Mose zuteil werden läßt (Num. 12, 8), ist gleichwertig dem

Verkehr Jahwes mit ihm von Angesicht zu Angesicht (Deut. 34,

10). Dagegen ein Fühlen der Gottesgegenwart kommt niemals

zum Ausdruck, da es die Gottheit in das Körperliche hinab-

ziehen würde. Die Wahrnehmung durch das Gesicht ist unter

den Wahrnehmungen der Sinne der am meisten adäquate Aus-

druck für das Insichaufnehmen im Geiste.

Neben Mose wird es nur noch dem größten unter den Pro-

pheten, dem Elia, gewährt, daß Jahwe unmittelbar an ihn

herantritt (1. Kön. 19, 11 ff.). Die anderen Propheten erleben

in der Vision die Gottesnähe nur wie in einem Traume. Dem
Elia wird sie zuteil ohne die Vision der Propheten und ohne

das Schauen des Mose; er merkt nur — es wird nicht gesagt

wie —, daß Jahwe vorüberzieht in dem Geräusch eines leisen

Wehens als dem am meisten Unkörperlichen, das sich denken

läßt. Auch Mose bekommt in der Erzählung Ex. 33, 18 ff'.

Jahwe, nämlich sein Angesicht, nicht zu sehen, sondern darf

ihm nur von rückwärts nachblicken. Danach ist das Höchste,

was dem Menschen gewährt werden kann, nicht das Schauen

an sich, sondern die dadurch verbürgte Gottesnähe, die in die-

sen beiden Erzählungen auf einem anderen Wege als dem des

direkten Schauens verdeutlicht wird. Gott so nahe zu kommen

wie einem Menschen, den man von Angesicht sieht, mit dem

man reden kann Mund zu Mund, erscheint nach der nun schon

oft hervorgehobenen Stelle Num. 12, 8 als das Höchste in der

Religion und überhaupt im Menschenleben (vgl. auch Gen. 32, 31).^

^ Man beachte, daß im Testamentum Lern dem Levi als ein beson-

derer Vorzug zugesagt wird: 'du wirst nahe bei dem Herrn stehen'

{^yyh? xov Kvgiov c. 2, 10 ed. Charles), nämlich als sein Diener, ent-
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Für die Gottesgemeinschaft, nacli der sicli alle GottesVer-

ehrung sehnt, kennt die israelitisclie Religion keine andere

Form als eben dies Nahekommen, nicht ein Eingehen Gottes

in den Menschen^ und nicht ein Aufgehen des Menschen in

Gott.^ Die Idee der Vereinigung mit Gott, von der das spätere

Judentum in der hellenistischen Welt Kunde erlangte, wurde

in ihm ersetzt durch die Vorstellung einer Vereinigung mit

den Patriarchen.^ Aber das ist nur ein formaler Ersatz^ keine

Befriedigung für die Sehnsucht des Kommens zu Gott. Diese

soll erfüllt vrerden durch das Sehen als ein Nahekommen.

Mehr ist das Sehen hier nicht. Der Islam weiß für den, der

unter den Menschen die höchste Höhe des religiösen Lebens

erreicht haben soll, für Abraham, keine bessere Bezeichnung

seiner Würdestellung als den Namen * Freund Allahs', der be-

sprechend der alttestamentlicben Bezeichnung der Priester als der 'sich

nahenden' (Ez. 40, 46; 45,4).

^ Wenn die ' Einigung' des Menschen mit Gott neuerdings vielfach als

das Ziel der 'orientalischen' Religionen dargestellt wird (vgl, z. B. Norden

Agnostos Theos S. 97), so ist die Behauptung in dieser Verallgemeinerung

entschieden unrichtig. Wo auf semitischem Boden — ich denke an

Syrisch-Phönizisches — dies Ziel den kultischen Formen vorschwebt, so

in der Nachbildung der göttlichen Zeugungskraft, stammen allem Ae-

schein nach diese Formen aus Kleinasien, aus dem nichtsemitischen

Kybele- und Attisdienste. Sie haben allerdings schoD in sehr alter Zeit

— wahrscheinlich durch Vermittlung der Hettiter — bei den Syro-

Phöniziern Aufnahme gefunden. Ob analoge Erscheinungen auf baby-

lonischem Boden ebenso abzuleiten sind, wage ich nicht zu beurteilen.

In Ägypten kommt in anderen Formen der gleiche Gedanke der Iden-

tifizierung des Menschen mit der Gottheit vor. Den Hebräern und

Arabern ist er entschieden fremd. Er kann nur deshalb als allgemein

orientalisch erscheinen, weil er in der synkretistischen Religion, die aus

dem Orient zu den Römern kam, eine hervortretende Stelle einnahm.
^ Gerade das Gottschauen scheint in der hellenistischen Mysterien-

sprache das zu sein, was zum Gott macht, so nach der Ergänzung von

Reitzenstein (in diesem Archiv VII S. 397) in dem Gebet des Zauber-

papyrus Mimaut: ycaiTonsv (xcclqoiisv) [ort' iv Goa^ybuöiv [i7]/xas oVra?

ci:3r[«]'9'i~a)[(>]as xy 6suvto\y '9'ic«].

' Bertholet (Stade-Bertholet) Biblische Theologie des Alten Testaments

Bd. II 1911 S. 469.
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sagt, daß er Gott unmittelbar nahestand. Im Islam und ebenso

schon im Alten Testament besteht nach der beiden gemeinsamen

altsemitischen Auffassung zwischen Gott und dem Menschen eine

Kluft; die nicht zu überbrücken ist. Aber eine reine Religion

der Erhabenheit ist undenkbar. Die absolute Erhabenheit der

Gottheit würde Religion unmöglich machen, da diese nie ganz

aufgeht in dem Sichbeugen unter Gottes Größe, sondern das

Sichbeugen nur dadurch leisten kann, daß sie zugleich nach

Gott verlangt und ihn auch findet. Deshalb äußert sich die

Religion, die vorzugsweise die Erhabenheit der Gottheit zur

Geltung bringt, darin, daß sie die dadurch bedingte Tren-

nung von Gott und Mensch auf das möglichst geringe Maß

herabzusetzen, d. h. Gott, den sie nie erreichen kann, doch mög-

lichst nahezukommen bestrebt ist. Der Gedanke des Gottsehens

hat in der Entwicklung des Judentums dazu gedient, dieses

religiöse Bedürfnis zu befriedigen.

In der Auffassung vom Gottsehen als einem Gottnahekommen

hat die alttestamentliche Religion den ihr ursprünglich fremden

Gedanken des Gottsehens jener grundlegenden Idee der Erhaben-

heit Gottes angepaßt. Diese Idee ist dadurch zugleich ihres

alten starren Charakters entkleidet worden. Auf ihr beruhte

der alte Glaube, daß der Mensch Gott nicht sehen könne, ohne

zu sterben. Die Größe Gottes muß, so dachte man, die Klein-

heit des Menschen, dem sie naht, erdrücken. Es lag hier noch

eine Vorstellung von der Gottheit als einer physischen Kraft

zugrunde. Am Ende der Entwicklung ist die im Gottschauen

hervortretende Annäherung an die Gottheit so aufgefaßt wor-

den, daß sie als eine geistige Betätigung des Menschen jene

jetzt ebenfalls geistig aufgefaßte Erhabenheit nicht beeinträch-

tigt und deshalb statt todbringend vielmehr beseligend wirkt.

Der Anfang dazu, zunächst die Erhabenheit Gottes, aber damit

zugleich auch das Gottschauen des Menschen in die Sphäre des

Geistes zu erheben, wird gemacht durch die ethische Beurtei-

lung der Erhabenheit bei Jesaja, der, nachdem er Jahwe ge-
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Beben hat, fürchtet, vergehen zu müssen, nicht deshalb, weil er

ein hinfälliger Mensch, sondern weil er ein Mensch unreiner

Lippen ist (c. 6, 5).

Es wird mit dem Gottschauen im späteren Judentum eine nicht

wesentlich andere Situation des Menschen ausgedrückt als die,

welche anderwärts als ein ^Annehmen' oder ^Aufnehmen' QdkaK)

des Frommen durch Gott und zu Gott bezeichnet wird. Bei diesem

Ausdruck scheint Ps.49, 16 an eine diesseitige, dagegen Ps. 73, 24,

wo doch wohl von einem Annehmen die Rede ist, das auf das

Leiten nach Gottes Rat folgt, an eine jenseitige Begnadung zu

denken. Für letztere Auffassung sind Vorbilder die alten Er-

zählungen von Henoch (Gen. 5, 24) und Elia (2. Kön. 2, 5. 10),

daß Gott sie 'genommen ' (lakah), d. h. aus dem Diesseits hin-

weggenommen und— so dürfen wir hinzudenken— in seine Nähe

entrückt habe. Auch bei dem Schauen handelt es sich, wie wir

sahen, bald um ein diesseitiges, bald um ein jenseitiges Erlebnis.

Das Nahekommen zu Gott, das dem Mose in der außer-

ordentlichen Form des unmittelbaren Gottsehens gewährt ge-

dacht wird und den Propheten in der gleichfalls nicht allgemein

verbreiteten Art des visionären Schauens (Num. 12, 6 ff.), konnte

der nicht zu diesen Auserlesenen gehörende Israelit nach altem

Glauben nur erreichen durch den Zutritt zum Heiligtum, wo

Jahwe wohnend gedacht wurde. Bis in späte Zeiten macht

sich in den Psalmen die Sehnsucht geltend nach dem Tempel-

besuch an und für sich, auch ganz abgesehen von dem Im-

ponierenden und Erhebenden seines Kultus. Zuletzt aber hai

sich, wenn wir das Gottschauen in Ps. 17, 15 richtig verstanden

haben, die Gewißheit, Gott so nahe kommen zu können, als

ob man ihn vor sich hätte und sähe, von dem Gebundensein

an den Tempel und überhaupt an eine Lokalität losgelöst und

auf alle Lebenslagen des Frommen ausgedehnt. Daneben hat

sich die Hoffnung eines vollkommeneren Gottschauens in einer

erst vom späteren Judentum als Endziel dieses Lebens er-

warteten jenseitigen Existenz ausgebildet, die wir deutlich
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in IV Esra finden. Wenn einmal der Glaube bestand, daß

68 dem Frommen gegeben sei, Gott zu schauen, sei es im

Tempel, sei es unabhängig von ihm, so konnte gerade die in

den irdischen Verhältnissen nur unvollkommen und unbefrie-

digend erreichbare Erfüllung des Sehnens nach diesem Gott-

schauen dazu führen, an ein dem älteren Israelitismus un-

bekanntes jenseitiges Leben zu denken, wo eine größere und

wirklichere Gottesnähe gegeben sein werde.

Im Grunde ist ferner der Gedanke des Gottsehens kein

anderer als der, daß der Fromme Gott besitze, den Psalm LXXIII

als die Lösung aller Lebensrätsel mit den berühmten Worten

einleitet: *Wen habe ich im Himmel? und neben dir finde ich

nicht Gefallen auf Erden', und in der Form ausspricht: ^mein

Teil ist Gott für immer' (v. 25 f.). Dies Gottbesitzen besteht

darin, daß der Psalmist sagen kann: ^In der Nähe bei Gott

ist mir wohl' (v. 28^), wie derjenige sich des Naheseins bei Gott

freut, der ihn sieht. In beiden Formen wird der Höhepunkt

alles religiösen Empfindens zur Geltung gebracht. In demselben

LXXIII. Psalm fanden wir v. 24 den Gedanken der Annahme

bei Gott. Sie stellt hier, wenn wir sie richtig verstanden haben,

die abschließende Vollendung des Gottbesitzens dar. Auch der

Verfasser des XVI. Psalms nennt Jahwe sein Besitzteil (v. 5)

und preist die Nähe Gottes als allbefriedigend: ^Sättigung mit

Freuden ist vor deinem Angesicht' (v. 11). Der Ausdruck er-

innert an das Sichsättigen am Bilde Gottes, das der Verfasser

von Psalm XVII im Gottschauen empfindet. Wie dieser mit

dem Gottschauen das bewußte und alles Verlangen aus-

füllende Genießen der Gottesgemeinschaft auszudrücken scheint,

ebenso wird das Gottschauen auch in den anderen Stellen auf-

zufassen sein, wo wir es von einem innerlichen Erlebnis glaubten

verstehen zu dürfen: Ps. 11, 7; 63, 3 und Hiob 19, 26 f.

^ Vgl. Jes. 58, 2. An beiden Stellen ist elohim Objektsgenetiv; vgl.

Ps. 73, 27: 'die sich von dir entfernen'. LXX richtig Ps. 73, 28: tcqog-

lioXXäcd-ai ta> KvQicp, Jes. 58, 2: iyyi^SLV d'so). Anders Ps. 119, 61.
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Jedenfalls ist überall in diesen Stellen das Negative aus

dem Zusammenhang deutlicli, daß es sich bei dem Schauen

um eine höhere Gnosis nicht handelt. Am ehesten könnte

man daran denken für Psalm LXIIl, da der Psalmist von einem

Schauen redet, das irgendwie verbunden ist mit dem Sehen

der Kraft und Herrlichkeit Gottes, also mit Wahrnehmungen.

Aber wir haben den Zusammenhang doch wohl richtig dahin

verstanden^, daß der Psalmist in dem, was er sieht, Gottes

Kraft und Herrlichkeit gefunden hat durch ein Schauen Gottes,

daß also das Schauen etwas für sich Bestehendes ist. Daß es

nicht etwa eine höhere Stufe der Erkenntnis bedeutet, auf die

er durch das Sehen geleitet wurde, darf daraus entnommen

werden, daß der Psalmist fortfährt (v. 4) : ^Denn besser ist

deine Gnade als Leben; meine Lippen sollen dich preisen'.

Das Schauen ist danach als das Bewußtsein der Gnade Gottes

gedacht, ist ein Gefühl, und von einer höheren Erleuchtung,

die über das ^ Sehen' hinausginge, scheint auch hier mit dem

Schauen nicht gesprochen zu werden.^ Keinesfalls handelt es

sich um die Erkenntnis dessen, was Gott ist, nur etwa dessen,

was er für den Psalmisten ist. Das ist aber eher Empfinden

als Erkennen. In Ps. 11,7; 17, 15 und Hiob 19, 26f. ist es

deutlich, daß von dem Gottschauen nicht Erleuchtung oder

Aufklärung, sondern vielmehr Trost und Beruhigung erwartet

1 Oben S. 175f.

^ Die Gedankenverbindung in Ps. 63, 2 ff. leidet allerdings an Un-

klarheit, und man hat nicht ohne Grund gemeint, Umstellungen vor-

nehmen zu sollen. Ich glaube aber doch, daß der vorliegende Zu-

sammenhang sich verstehen läßt. Das 'So habe ich dich geschauf v. 3

fasse ich auf als eine Begründung der Sehnsucht nach Gott v. 2: der

Psalmist hat Gott 'so" geschaut, daß er sich nach ihm sehnen kann und

muß. Die ausdrücklich als solche ausgesprochene Begründung v. 4 gilt

nicht dem in v. 3 unmittelbar Vorhergehenden, sondern allem Vorher-

gehenden: er sehnt sich nach Gott, den er als ein Ziel des Sehnens ge-

schaut hat; denn seine Gnade (die er bei diesem Schauen empfand als

in Gottes Kraft und Herrlichkeit sich auswirkend) ist besser als Leben.

'So' (v. 5), nämlich wie er ihn geschaut hat, will er ihn preisen.
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wird. In allen Ausdrücken der späteren alttestamentliclien

Sprache für das Verhältnis des Frommen zu Gott spiegelt sich

wider die alte Vorstellung vom Erwähltsein des Volkes Israel.

Die bevorzugte Stellung, die auf der Zugehörigkeit zu Gott

und Gottes zu ihm beruht, ist von dem Volke auf den ein-

zelnen übertragen worden, und auf jenem doppelten Zugehörig-

keitsverhältnis beruht auch seine ganze Beseligung.

Daß bis in die neutestamentliche Sprache hinein mit dem

Gottschauen einfach der Gedanke der unmittelbaren Gottes-

nähe zum Ausdruck kommen soll, darf auch daraus entnommen

werden, daß es Matth. 18, 10 in diesem Sinn und nur in

diesem von den Engeln der Kinder heißt: ^ sie sehen allezeit

das Angesicht meines Vaters im Himmel'. Es ist noch ganz

die alte Ausdrucksweise, die im Alten Testament von dem un-

mittelbaren Zutritt zum König gebraucht wird.'^ Erst das

Johanneische *wir werden ihn sehen, wie er ist' (1. Joh. 3, 2)

trägt in den ursprünglichen, auch in seiner Vergeistigung sehr

einfachen Gedanken des Gottsehens, der dieses lediglich auf-

faßt als die Versicherung der Gottesnähe, mit dem %ie er ist'

das andersartige, jenem Gedanken ursprünglich fremde Moment

der Gotteserkenntnis ein. Es ist dabei für das Verständnis

dieser Stelle schließlich gleichgültig, ob der, den die Gottes-

kinder sehen werden, wirklich — wie wir vorausgesetzt haben—
als Gott selbst gemeint ist oder als der Sohn, in dessen Wesen

sich Gottes Herrlichkeit widerspiegelt.

Daß, etwa von dieser Stelle abgesehen, das Gottschauen

weder im Alten Testament noch in der späteren jüdischen

Apokalyptik und im Neuen Testament den Höhepunkt der

Gnosis bezeichnet, scheint mir deutlich zu sein. Daraus glaube

ich entnehmen zu müssen, daß das Gottschauen auf jüdischem

Boden, nicht nur das vom Jenseits erwartete^, sondern auch

jenes innerliche, das wir in Ps. 63, 3 und mit einiger Wahr-

scheinlichkeit in Ps. 17, 15 und Ps. 11, 7 beobachtet haben,

» S. oben S. 182. « Vgl. oben S. 220 ff.
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niclit auf den Einfluß hellenistischer Mysteriensprache zurück-

zuführen ist, wo es sich in dem Schauen, so yiel ich sehe,

immer um eine gesteigerte Gnosis handelt. Das alttestament-

liche und ebenso noch das nachalttestamentlich-jüdische Gott-

schauen gehört zweifellos in eine Reihe mit dem Gottbesitzen

und Mitgottsein.

Das Gottschauen auf jüdischem Boden unterscheidet sich

aber von diesen Ausdrucksformen religiöser Werte, die für das

Leben des Frommen dauernd und ununterbrochen bestehen,

dadurch, daß ihm bis in die Ausläufer der alttestamentlichen

Religion hinein fast immer der Charakter des Feiertägigen zu-

kommt. Wohl redet Joh. 14, 17 von einem Schauen des Geistes

der Wahrheit, d. h. des Heiligen Geistes, als von einer Erfah-

rung, die dem bei den Jüngern Jesu allezeit bestehenden Er-

kennen des Geistes vorausgeht, also auch ihrerseits etwas Stän-

diges ist. Aber in der Anwendung auf Gott selbst als das

Objekt ist von einem Schauen, abgesehen von den eigentlich

nicht hierher gehörenden Stellen Jes. 38, 11, Hiob 33, 26 und

vielleicht auch von Ps. 11, 7 und Ps. 17, 15, in alttestament-

lichen, nachalttestamentlich -jüdischen und neutestamentlichen

Aussagen anscheinend oder deutlich die Rede als von einer im

irdischen Leben außergewöhnlichen oder auch als von einer

jenseitigen Begnadung des geistlichen Lebens. Insofern kann das

Gottschauen als eine Steigerung des Gottbesitzens gelten oder

— richtiger gesagt — jenes ist die nicht jedem Moment im

Leben des Frommen gegebene Empfindung dieses Besitzes.

Darin ist die ursprüngliche Beziehung des Ausdrucks ^Jahwes

Angesicht sehen' auf den nicht ununterbrochen erreichbaren

Besuch des Heiligtums als den Höhepunkt des religiösen Lebens

der alten Zeit bis zuletzt nachwirkend geblieben. An die Stelle der

Sehnsucht der alttestamentlichen Frommen nach dem Gottsehen

im Tempel ist im spätjüdischen und neutestamentlichen Emp-

findungsleben die Sehnsucht nach dem Schauen im himmlischen

Heiligtum getreten. Noch die Verheißung des Gottschauens
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in der Bergpredigt knüpft auch im Ausdruck mit ihrer Be-

dingung der Reinheit des Herzens an das Psalmwort an, das

das Weilen an Jahwes heiligem Orte, d. h. im Tempel, nur

dem zuweist, der reine Hände hat und lautern Herzens ist

(Ps. 24, 3 f.). Das ursprüngliche Gebundensein des Gottsehens

an die Kultstätte hat auf jüdischem Boden bis zuletzt auch

darin auf die Auffassung dieses Sehens nachgewirkt, daß — wie

ich gezeigt zu haben hoffe — das Gottsehen in der über-

tragenen Bedeutung eines innerlichen Erlebens immer der Aus-

druck einer Beziehung zu der Gottheit geblieben ist, die unter

dem Bild einer örtlichen Verbindung vorgestellt wurde, des

i

Naheseins bei Gott.

In eigentlicher Weise durch das örtliche Sein bedingt denkt

das Johannesevangelium das Gottsehen, das allein dem gegeben

ist, der von Gott kommt (c. 6, 46), nämlich dem eingeborenen

Sohne (oder nach anderer Lesart dem *^ eingeborenen Gott'),

der ^am Busen des Vaters' ist (c. 1, 18). Wohl aber bezeich-

net dieses ^Gott sehen' oder "^den Vater sehen' für den Ein-

zigen, von dem es ausgesagt werden kann (vgl. c. 5, 37), mehr

als das bloße Sein in der Nähe Gottes; denn wenn von dem

I

Eingeborenen c. 1, 18 ausgesprochen wird, daß er *Kunde ge-

I

bracht' habe, so kann sich das nur beziehen auf die durch

j
jenes Sehen empfangenen Eindrücke von dem Wesen Gottes.

I

Hier geht also, wie in 1. Joh. 3, 2, das Gottschauen über in

I

das Erkennen. Dabei könnte das s^riyelöd-ccu vielleicht dem

l Kundtun der Geheimnisse in Mysterienkulten entlehnt sein.



JepMas GelüMe Jud.ll3o-4o

Von Walter Baumgartner in Zürich

Daß diese Episode der Jephtagescliichten stark an einen

gewissen Sagen- und Märchentypus erinnert, ist seit GunkeP

bekannt. Aber außer Greßmann^ bat meines Wissens bis jetzt

niemand versucht, diese Parallelen auch zu verwerten. Und

doch dürften sie zum Verständnis der alttestamentlischen Er-

zählung ^icht wenig beitragen.

Das Märebenmotiv ist folgendes: Ein Mann — selten ist es

eine Frau — muß einem Unbekannten, einem Dämon, einem

Zauberer, einem wilden Tier, als Dank für die Hilfe aus irgend-

einer Notlage sein Kind versprechen. Es ist das einzige Kind

oder das liebste, bald ein Sohn, bald eine Tochter. Oft wird

das Kind ausdrücklich und direkt verlangt; oft aber unter ver-

steckten und dunkeln Ausdrücken — gewöhnlich in der Form:

dasjenige, was ihm bei der Heimkehr zuerst begegne —, so daß

der Vater erst nachträglich die Tragweite seines Versprechens

erkennt. So bedeutend uns der Unterschied zwischen diesen

beiden Formen vorkommen will, so zeigt doch ein Blick auf

das gesamte Material, daß es sieb da um Varianten handelt, die

gleichwertig sind und ohne weiteres für einander eintreten. —
Das verhängnisvolle Gelübde dient meist als Einleitung; die

Abenteuer des ausgelieferten Kindes und seine schließliche Ret-

tung bilden dann den Hauptteil des Märchens, wobei die ver-

schiedensten Märehentypen zur Verwendung kommen. Seltener

^ Die Israelitische Literatur in Hinnebergs Kultur der Gegenwart

Teil I Abt. VII (1906) S. 56.

* Die Anfänge Israels (1914) S. 234 f., in den Schriften des AT in

Auswahl 11 1.
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findet sich das Gelübde in der Mitte oder gegen Ende des

Märchens.

Dieses Motiv ist weit verbreitet.^ Besonders häufig scheint

es in Deutschland zu sein. Allein in den Kinder- und Haus-

märchen der Brüder Grimm und ihren Varianten^ findet es

sich sechsmal: Nr. 3 (Marienkind), Nr. 12 (Rapunzel), Nr. 31

(Das Mädchen ohne Hände), Nr. 87 (Vom singenden springenden

Löweneckerchen), Nr. 92 (Der König vom goldenen Berg),

Nr. 18 L (Die Nixe im Teich). In der neuen Sammlung „Deutsche

Märchen seit Grimm" ^ kommt es fünfmal vor.*

Dasselbe Motiv, nur mit unglücklichem Ausgang, treffen wir

in der deutschen Sage^, die, im Gegensatz zum Märchen, viel

mehr der ernsten, freudlosen Wirklichkeit zugewandt ist.® Der

Dämon holt das ihm versprochene Kind, das man vergeblich

vor ihm zu schützen sucht, und man sieht es nie wieder. Mit

diesem schlimmen Ausgang hängt zusammen, daß das Motiv für

sich allein steht, wie ja die Sage überhaupt einfacher und kürzer

zu sein pflegt als das Märchen.

Wir begegnen dem Motiv auch^ in Lothringen^, in

^ Den größten Teil des Materials nennt F. von der Leyen in Herrigs

Archiv für dasStudium der neueren Sprachen IIb {ld06) S. 14Anm. 1. Anderes

ist mir dazu bekannt geworden. Doch will die folgende Aufzählung keinen

Anspruch auf Vollständigkeit erheben.

^ Ich möchte nicht versäumen, bei dieser Gelegenheit auf die neue,

von Bolte und Polivka bearbeitete Ausgabe der Anmerkungen zu den

Kinder- und Hausmärchen hinzuweisen, von der bis jetzt der erste Band

vorliegt (Leipzig 1913). Der Alttestamentier wird hier einiges finden,

was für ihn von Interesse ist.

^ 1912 (=Band 5 der Märchen der Weltliteratur, Jena, Diederichs).

* S. 35 f., 155 f., 234 if., 303 ff., 377 ff.

^ Vgl. F. Ranke Die deutschen VolJcssagen (1910) S. 193 (=F. von der

Leyen Deutsches Sagenbuch 4. Teil).

•^ VgL Ranke a.a.O. S.XIIf., F. von der Leyen Das Märchen (1911)

S 78, 81.

' Ich verzichte im folgenden auf die Scheidung zwischen Sagen und

Märchen, die sich doch nicht überall durchführen läßt, vgl. von der Leyen

Das Märchen S. 81.

^ E. Cosquin Contes populaires de Lorraine (1886) II p. 215 ff.

Archiv f. Religionswissenschaft XVin 16
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TiroP, in Schweden^; im Altnordisclien^, in Island*, in Litauen^, in

Rußland®, in Griechenland', im Sagenkreis von Tausendundeiner

Nacht^, in Chinas

Endlicli kommt das Motiv in etwas anderer Ausgestaltung

in den Sagen vom Teufel als Baumeister vor. Das bekannteste

Beispiel dieser Art ist die Sage von der Teufelsbrücke. Der

Teufel überüimmt den Bau der Brücke gegen das Versprechen,

daß das erste lebende Wesen, das darüber gebe, ihm verfallen

sein solle, worauf der schlaue Hirt zuerst ein Tier hinübertreibt. ^®

Mit den oben besprochenen Erzählungen stimmt diese in der

Unbestimmtheit der Forderung überein, unterscheidet sich aber

von ihnen dadurch, daß hier nicht der Mensch das Opfer der

Zweideutigkeit wird, sondern der Teufel. Ferner handelt es

sich nicht um ein bestimmtes Kind, sondern um ein Menschen-

opfer überhaupt. Der glückliche Ausgang erinnert ans Märchen,

ist aber viel derber; wir befinden uns im Sagenkreis vom ge-

prellten Teufel. Auch die Kürze der Erzählung zeigt, daß wir

es mit einer Sage zu tun haben.

^ Cosquin II p. 220 f.

^ Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen I S. 16.

^ Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen I S. 99.

* Cosquin II p. 218. ^ Cosqmn II p. 22 f.

^ Bussische Volksmärchen (1914) S. 186f. (= Band 7 der Märchen der

Weltliteratur).

' Die Sage von Idomeneus bei Servius zu Aeneis III 121, die Sage

von Maiandros bei Plutarch De fluviis IX.

* V. Chauvin Bibliographie des ouvrages arahes ou relatifs aux Arabes

5 (1901) Nr. 100 p. 175 ff., 6 (1902) Nr. 252 p. 84 ff. — Hier herrscht aller-

dings die Form vor, daß einem kinderlosen Mann, meist einem Fürsten,

Nachkommenschaft verheißen wird unter der Bedingung, daß er seinen

ersten Sohn ausliefere, so auch in der Erzählung aus dem Gebiet von

Mosul Zeitschr. der deutschen morgenländischen Gesellschaft 36 (1882)

S. 253 ff. Doch fehlt es daneben nicht an andern Arten der Dienstleistung,

ie sich eher mit dem zweideutigen Versprechen verbinden lassen.

® Journal asiatique 6 S. 159 (nach von der Leyen, mir selber nicht

zugänglich).

'* Grimm Deutsche Sagen Nr. 337 ; vgl. ferner Nr. 186. 187, Jacob Grimm
Deutsche Mythologie'' (1854) S. 972 f., Ranke a. a. 0. S. 266, 0. Dähnhardt

Natursagen I (1907) S. 182 f., 0. Böckel Die deutsche Volkssage (1909) S. 39.
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Dies ist das uns zur Verfügung stehende Material. Ver-

gleichen wir nun damit die alttestamentliche Erzählung, so

drängen sich uns verschiedene Beobachtungen auf.

Mit Ausnahme der griechischen wird in sämtlichen Parallelen

das verhängnisvolle Versprechen dem Vater abgelockt von dem

Unbekannten, der sich seine Not zunutze macht und nur des-

wegen so bereitwillig hilft, um so zu seiner Beute zu kommen.

Darum die absichtliche Zweideutigkeit im Wortlaut des Ver-

sprechens, das hinter dem scheinbar harmlosen Äußeren das

Kindesopfer in sich schließen soll. In der israelitischen Er-

zählung aber handelt es sich nicht um ein abgelocktes Ver-

sprechen, sondern um ein freiwilliges Gelübde. Ebenso in den

beiden griechischen, deren Wortlaut hier folgt:

Idomeneus Cretensium rex, cum post eversam Troiam rever-

teretur, in tempestate devovit diis sacrificaturum se de re, quae

ei primum occurrisset. contigit ut filius eins primus occurreret;

quem cum, ut alii dicunt, immolasset, ut alii [vero], immolare

voluisset [et post orta esset pestilentia], a civibus pulsus est

regno . .
.^

ÜQOöi^yoQSvd'r} da MaCavÖQog ciTto MaidvÖQOv tov KsQxacpov

Tial 'Ava^ißCag Ttaidög, bg TtQog UsööivovvtCovg JcoXs^ov e%c3v

riv^ato tfi MtjzqI t&v d'S&v, iäv iyiCQariig yivYixai r^g vCxrjg,

d^vösiv xov JtQG)tov avtai övyxciQSvta iTcl talg ävögayad-Cacg

tQÖTtaia (pBQOvxi. i)^o6tQSilfavti dh t& TCQOSiQrjiievo) TCQ&tog

6vvs%dQYi ^vvccvTTJöag 6 Ttatg !4Q%ilaog [istä tfjg ^rjtQog xal

tijg ädskcprjg. 6 dh rfjg TtQosLQrj^svrjg öeiöidai^ovCag äva^vriöd'elg

HUT avdyxTjv tolg ßco^olg ^QOöTJyays xo'bg 7fQo67]}covtag. dd'V[i7]-

<Sag d'ixl tolg 7CQa%^Ei6iv sqqi^sv eavrbv sig nota^bv 'AvaßaC-

vovra, bg düt' «vrov MaCavdgog TCQOörjyoQSv&r}' xad-cog löroQsl

Ti^öXaog iv a ^QvyiccTc&v. iisiivrjtaL dh tovrov Tial 'Ayad'OKXfjg

6 Ud^Log iv tfj IIsööLvovvtCcav TtoXiXBCcf}

* Servius zu Aeneis III 121. — Die eingeklammerten Worte stehen

nur in einem Teil (Jer Handscbriften.

« Ps.-Plutarch We fiuviis IX.

16*

I
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Die drei Erzählungen stimmen also in diesem wichtigen

Punkte überein. Doch wie verhält sich ihre Fassung zu der

andern? Gewiß gibt es solche unbestimmte Gelübde, wo dem

Gott selber die nähere Wahl des Opfers überlassen bleibt. Aber

das ändert nichts an der Tatsache, daß jene drei Erzählungen

nach dem ganzen Inhalt zu den Parallelen mit dem abgelockten

Versprechen gehören. Das zeigt schon der Wortlaut des Gelüb-

des; denn daß der Mann dasjenige versprechen muß, was ihm

bei seiner Heimkehr zuerst begegne, ist die gewöhnliche Form

im Märchen.^ Daß der Vater dabei nicht an sein Kind, über-

haupt nicht an einen Menschen denkt, sondern an ein Tier, den

Hund oder die Katze, oder sonst etwas ^, wird oft noch aus-

drücklich gesagt. Der Wortlaut ist absichtlich so gewählt, daß

man zunächst an etwas Minderwertiges denken kann oder muß.

Innerlich begründet ist dies aber einzig bei dem abgelockten

Versprechen, nicht bei dem freien Gelübde. Dieses hat dem-

nach als sekundäre Form zu gelten.

Wäre sie nur aus Israel bekannt, so möchte man annehmen,

der dämonische Gegenspieler sei dem israelitischen Monotheismus

zum Opfer gefallen.^ Allein diese Erklärung versagt für die

griechischen Parallelen. Wir müssen die drei Erzählungen zu-

sammen behandeln, um so mehr, als sie sich örtlich nahe stehen.

Es ist schwerlich ein Zufall, daß die griechischen Versionen

nichtvom festländischen Griechenland stammen, sondern aus Kreta

und aus Kleinasien. Unschwer läßt sich da ein direkter histori-

scher Zusammenhang annehmen.^ Ihre gemeinsame Heimat ist

* Kinder- und Hausmärchen'^T. SS, 92, Äntnerkungen l S. 16, Deutsche

Märchen seit Grimm S. 303, Cosquin II p. 219, 221. — Nur selten heißt

es: die erste menscliliclie Person, Cosquin II p. 216, 221.

^ In Nr. 31 der Kinder- und Hausmärchen, wo der Müller versprechen

muß, was hinter seinem Hause stehe, denkt er an den Apfelbaum.
" So Greßmann, der dabei an das Ortsnumen von Mizpa denkt; doch

wäre auch das ja bloß eine sekundäre Lokalisierung des Dämons.
^ Dafür spricht außerdem, daß besonders die Sage von Maiandros

der israelitischen auch sonst ähnlich ist, ohne do.ch von ihr direkt ab-

hängig zu sein. Es handelt sich ebenfalls um Erfolg im Krieg, und dem
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der östlichste Teil des Mittelmeeres mit seinen Küsten und Inseln.

Hier muß in früher Zeit — als runde Zahl mag man 1000 v. Ch.

setzen — aus uns unbekannten Gründen der dämonische Gegen-

spieler in den Hintergrund geschoben, aus dem abgelockten Ver-

sprechen ein freies Gelübde gemacht worden sein. Auf die Frage

nach Heimat und Ursprung der älteren Form einzugehen, liegt

nicht im Rahmen dieser Untersuchung,

Die Exegeten streiten darüber, ob Jephta bei seinem Ge-

lübde von vornherein ein Menschenopfer im Auge gehabt^ oder

bloß an ein Tier, etwa ein Stück Yieh, gedacht habe.^ Nach

dem oben Gesagten gehört es zur ursprünglichen Gestalt des

Motivs, daß der Vater selber an etwas Minderwertiges denkt,

während derjenige, der ihm das Versprechen abnimmt, es auf

einen Menschen abgesehen hat. Aber nach dem Wegfall des

Gegenspielers konnte sich ja auch das ändern. Allerdings ist

noch heute in Palästina oft unten im Hause das Vieh unter-

gebracht, so daß Menschen und Tiere zur selben Haustüre ein-

und ausgehen.^ Aber der Wortlaut von V. 31 „was aus der Tür

des Hauses mir entgegenkommt" verbietet doch wohl, an

ein Stück Vieh zu denken, und der getreue Hund, der im deutschen

Märchen seinem Herrn entgegenspringt, kommt ja für den Orient

nicht in Betracht. Die Meinung unserer Erzählung wird also

sein, daß Jephta von vornherein mit einem Menschenopfer rech-

nete. Darin lag aber für ihn die Möglichkeit, unter Umständen

selbst sein Liebstes hingeben zu müssen, wie es dann auch

wirklich kam. Was im Märchen Folge einer Hinterlist ist,

I

wird hier zu einer Tat des Heroismus.

I

Heimkebrenden kommt der Sobn entgegen, um ibn zu feiern. Freilieb

I

ist die Darstellung dadurob etwas verwiscbt, daß er anscbeinend mit

1
Mutter und Scbwester zusammen ibm entgegen gebt und dann alle drei

i dem Tode verfallen. Aber der Wortlaut des Gelübdes und der Umstand,

! daß der Sobn allein mit Namen genannt wird, lassen vermuten, daß ur-

i sprünglieb von ibm allein die Rede war.

* Budde, Greßmann, Kittel. ^ Gutbe, Kampbausen, König, Sellin.

' Vgl. Gutbe Palästina (1908) S.112 und Tbomsen Kompendium der

}

palästinischen Altertumskunde (1913) S. 31.
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Hat die Erzählung durch den Verlust des Gegenspielers an

Handlung verloren, so hat sie dafür an innerer Tragik gewonnen.

Der Konflikt ist kein äußerer mehr, sondern ganz in des Mannes

Brust verlegt. Gerade durch seinen Heroismus stürzt er sich

ins Verderben, und die Stunde des höchsten Triumphes bringt

ihm auch den tiefsten Schmerz. Und gegenüber der andern

Fassung wird das Schreckliche noch dadurch gesteigert, daß

der Vater sein Kind auch mit eigener Hand schlachten muß.

So erhält die ganze Erzählung ein düsteres Gepräge. Die

griechischen Versionen suchen das im Schicksal des Helden aus-

zudrücken: Idomeneus wird vom Volke vertrieben, Maiandros

stürzt sich in den Fluß. Die israelitische Sage, obwohl sonst

ausführlicher erzählt als die griechischen, berichtet nichts der-

gleichen, verliert überhaupt kein Wort über die Wirkung des

Vorgefallenen auf Jephta. Das mag durch den Zweck der Epi-

sode und durch den Zusammenhang, in den sie gestellt ist, be-

dingt sein. Aber die Stimmung, die über dem Ganzen liegt;

ist durch die vorangehende kurze, aber inhaltsschwere Rede

und Gegenrede genügend angedeutet, und so wirkt die israeli-

ische Erzählung gerade durch ihr Schweigen am erschüt-

terndsten.

Deutlich steht sie unter dem Zeichen des monotheistischen

Jahwismus. Aber es ist eine alte und rohe Form des Jahwis-

mus. An Jahwe wendet sich ausdrücklich das Gelübde, ihm

soll auch das Opfer gelten; und wenn es auch nicht ausdrücklich

gesagt ist, so ist es doch Jahwe, der das Gelübde in seiner

schwersten Form annimmt, indem er Jephta gerade die Tochter

begegnen läßt. Fast möchte man sagen, dieser Jahwe trage

noch etwas von dem Dämon an sich, der das Kindesopfer will

und herbeiführt. Vom Geist der prophetischen Religion ist die

Erzählung noch völlig unberührt und ist es auch späterhin

geblieben. Zum Glück, dürfen wir sagen; denn eine Über-

arbeitung in prophetischem Sinne hätte ihrer herben Schönheit

nur Eintrag getan. Jetzt atmet sie noch ganz den wilden Geist
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der Richterzeit und gehört in ihrer schauerlich ernsten Haltung

zu den Perlen altisraelitischer Prosa.

Das Märchen endet immer gut. Entweder kann der Dämon

dem Kinde nichts anhaben; oder er gibt sich mit dem guten

Willen der Eltern zufrieden und nimmt das Kind nicht mit

sich; oder er meint es gar nicht böse mit ihm, sondern verhilft

ihm zu seinem Glück. Anders die Sage, die unglücklich endet.

Damit ist der Ausgang der Jephtageschichte, den sie wieder

mit den griechischen Parallelen gemeinsam hat, fürs erste schon

erklärt. Wenn das Menschenopfer aber auch nicht später, etwa

in der Art von Gen. 22, beseitigt wurde, so hat das noch seinen

besonderen Grund in dem Zweck, dem das Motiv hier über-

haupt zu dienen hat.

Nach V. 40 gingen die „Töchter Israels" jedes Jahr hin,

um Jephtas Tochter vier Tage lang zu beklagen. Mit Recht

sieht man darin eine Anspielung auf einen damals geübten Kult-

brauch, vermutlich die Klage um eine weibliche Vegetations-

gottheit, die dann durch eine menschliche Gestalt ersetzt wurde.

^

Die Erzählung von Jephtas Gelübde ist die dazu gehörige Kult-

legende, die den Ursprung des Brauches erzählen will. Sie

mußte also mit dem Tod der Jungfrau enden; jede Umbiegung

desselben hätte den Zusammenhang mit der Kulthandlung zerstört.

Diese Verwendung des Märchenmotivs verdient aber noch

in anderer Hinsicht Beachtung. Es dient jetzt zur Erklärung

eines Kultbrauches, mit dem es seinem Wesen nach gar nichts

zu tun hat; zur Kultlegende ist es erst nachträglich gemacht

worden. Das soll uns auch in anderen Fällen zur Vorsicht

mahnen. Damit, daß eine Erzählung als ätiologische Kult-

legende erkannt ist, ist nicht ohne weiteres auch ihre Ent-

stehung gegeben; sie ist nicht immer zu diesem Zweck er-

* Vgl E. Meyer Die Israeliten und ihre Nachbarstämme (1906) S, 472,

H. Gunkel in Religion in Geschichte und Gegenwart 111 Sp. 297, Greßmann
a.a.O. S. 233f.
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fundenJ Es kann aucli eine schon vorhandene Erzählung

dafür verwendet, nötigenfalls dafür zugestutzt worden sein.

In unserm Fall bedurfte es nicht einmal einer größeren Um-

gestaltung. Mit Greßmann könnte man dahin etwa den Zug rechnen,

daß die Tochter vor ihrem Tode noch die Berge aufsucht, um

dort zu klagen. Das scheint sich aus dem Märchenmotiv nicht

erklären zu lassen. Allerdings liegt es ja nahe, daß die Be-

troffenen, vor allem die Eltern, weinen und jammern. Es darf

daher nicht verwundern, wenn wir diesem Zug in den Parallelen

begegnen und hier gelegentlich das Klagen noch größeren Um-

fang annimmt.^ Aber gerade das Opfer bleibt ruhig und gefaßt.

Trotzdem also jener Zug der israelitischen Erzählung ohne

wirkliche Parallele bleibt, ließe er sich doch rein novellistisch

verstehen, wenn er sich nur nicht so auffällig mit jenem Kult-

brauche berühren würde. Und darum wird Greßmann recht

haben.

Aber noch ein anderes fremdes Element ist ins Märchen

-

motiv eingedrungen. Der Vater des Mädchens ist nicht ein be-

liebiger namenloser Mann, sondern eine ganz bestimmte Persön-

lichkeit, ein Bandenführer jener Zeit. Dem entspricht auch das

Gelübde: es geht auf glückliche Heimkehr aus dem Krieg, was

natürlich den Sieg in sich schließt. So kommt auch die Be-

merkung über Jephtas Siege (V. 34 f.) hinein. Und seine Tochter

^ Vor diesem übereilten, aber oft genug vorkommenden Schluß warnt

auch P. Ehrenreich Allgemeine Mythologie und ihre ethnologischen Grund-

lagen (1910) S. 84 f. Er verweist auf die nordamerikanischen Kultmythen,

wo oft gleiche und ähnliche Rituale mit ganz verschiedenen, auch sonst

bekannten Mythen verbunden sind.

^ „Da war große Trauer im ganzen Königreich: alle Häuser wurden

mit schwarzem Flor behangen und der König verschloß sich in seinem

Gram in den Palast und war wie ein Toter unter Lebenden," Deutsche

Märchen seit Grimm S, 156. „Goldmariken benutzte nun die Zeit, um von

allen Verwandten Abschied zu nehmen, da gab es unter diesen ein großes

Jammern und Wehklagen, sie selbst aber blieb ganz ruhig und zufrieden."

Ebendort S. 303.
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geht ihm nicht zufällig entgegen, sondern in der Absicht, den

Sieger würdig zu empfangen. So ist die Erzählung in einen

geschichtlichen Zusammenhang hineingestellt und hat selber ein

anscheinend geschichtliches Aussehen bekommen. Aber dadurch

dürfen wir uns nicht täuschen lassen. Sie deswegen für ge-

schichtlich zu werten, ist gerade so verkehrt, wie wenn andere

aus ihrem „mythischen Charakter" auf die Ungeschichtlichkeit

Jephtas schließen. In beiden Fällen ist man sich über ihr

Wesen und ihre Wurzeln nicht genügend klar. Eine Erzählung,

die ein verbreitetes Märchenmotiv zur Erklärung eines Kult-

brauches verwendet, hat einmal keinen historischen Wert.

Daran vermag alle geschichtliche Überkleidung nichts zu ändern.

Anderseits soll man ihr aber auch keinerlei Aufschlüsse über

eine Gestalt entnehmen wollen, mit der sie erst nachträglich

verbunden worden ist.

So einfach die Erzählung von Jephtas Gelübde auf den ersten

Blick scheint, so verwickelt ist tatsächlich ihre Geschichte.

Wenn es uns gelingt, sie wenigstens in den Hauptzügen zu er-

kennen, so verdanken wir das nicht zum mindesten den Märchen-

parallelen. Diese bieten uns neue Gesichtspunkte und legen

auch einer gerechten Würdigung der alttestamentlichen Er-

zählung nichts in den Weg.

(Abgeschlossen am 1. August 1914.)



Die Leyiratsehe

Von J. Scheftelowitz in Cöln

Stade vermutet in seiner Geschichte des Volkes Israel 1 394,

daß die biblische Leviratsehe auf Ahnenkult zurückgehe, da sie

auch bei solchen Völkern üblich wäre, bei denen der Ahnen-

kult vorherrsche. Allein diese Hypothese läßt sich nicht auf-

recht halten. Die Sitte, daß der Bruder oder dessen nächster

männlicher Verwandter die Habe und auch die Frau des Ver-

storbenen erbt, läßt sich bei den verschiedenen Völkern der

fünf Erdteile belegen. Das Levirat kommt vor bei den alten

Indern*, bei vielen Stämmen der heutigen Inder^, bei den Ma-

laien^ auf den Aaru-Inseln, bei den Nepalesen*, Burmesen^, auf

Sumatra^, bei den arabischen Beduinen^, Afghanen, den heutigen

Persern und allen Türkenvölkern^, den Kirgisen^, den Abessi-

niem.*° In ganz Afrika, so bei den Bakawiri, Banaka, Bapuku,

den Sansanding -Staaten, in Sudan, bei den Wagogo, Wapo-

^ W. Caland Die altindischen Toten- und Bestattungsgebr. 1896 ^ 4:S—45.

' W. Crooke Tribes and Castes of the North -Western Frovinces, Cal-

cutta 1896.

8 Floß Das Weib II ' 628 ; Kollier Ztschr. f. vergl Rechtswiss. 1904,

235 f., 238. * Floß a. a. 0. 628.

^ I. Nisbet Burma II 439; H. I. Wehrli Beiträge z. JEthn. d. Chingpaiv,

Leiden 1904, 27.

® A. Schreiber Die Battas in ihrem Verhältnisse zu den Malaien 1874, 36.

' A. Featherman Soc. Rist, of Baces of Mankind 1881 V 369.

8 Floß Das Weib II ' 627. » Karutz Globus 97, 42.

*° R. Hartmann Abyssinien und die übrigen Gebiete der Ostküste Afrikas

1883, 159.
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komo, Amahlubi^, den Bogos^, den Woloff^, Masai*, den

Heidahs, Zulus, Damaras, Kongo-Negern^, den Negern West-

afrikas®, den Suaheli^, den Wahehe^, in Ozeanien bei den

Neuseeländern^, Samoanern ^°, auf den Torres-Straits-Inseln^^;

auf der Erromanga-Insel ist nur für die Frauen eines verstor-

benen Häuptlings das Levirat vorgeschrieben.^^ Bei den Ein-

geborenen Australiens fällt die Witwe dem ältesten Schwager

zu. Ist kein Schwager vorhanden, so geht sie auf den nächsten

männlichen Erben ihres verstorbenen Gatten über. Will der

Schwager die Witwe nicht heiraten, so wird sein Schenkel von

dem Stammeshäuptling mit einem Speere durchbohrt, erst dann

darf sie einen fremden Mann heiraten.^^ Bei den zentral-austra-

lischen Eingeborenen dürfen sich Witwen nicht mit einem

Manne aus fremdem Stamme verheiraten, sondern gelten als

gemeinsames Eigentum des Stammes, dem der verstorbene Gatte

angehörte.^* Auf den Banks -Inseln gehört die Witwe solange

! den Verwandten des verstorbenen Mannes, bis ihnen der ur-

sprüngliche Brautpreis zurückgezahlt ist.^^ Auch bei den Chippe-

way-Indianern und den Chinooks war es üblich, daß der Bruder

^ S. R. Steinmetz Rechtsverhältnisse von eingeborenen Völkern 1903,

18, 32, 34, 69, 101, 150, 209, 287, 351.

2 W. Hunzinger Ostafrikanische Studien 1864, 488; ders. über die

Sitten und das Recht der Bogos 1859, 64. » pj^ß jy^g -^reib I ^ 627.

^ M. Merker Die Masai 1904, 49.

^ H. Spencer Principles of Sociology 1885 I' 649 f.

^ R. H. Nassau Fetichism in Westafrica 1904, 6.

^ C. Veiten Sitten und Gebräuche der Suaheli 1903, 142.

8 Kohler Ztschr. f. vergl. Rechtswiss, 1910 XXIII 211.

^ A. S. Thomson Story of New Zealand 1859 I 178.

^^ Gr. Turner Nineteen years in Polynesia 1861, 191.

^* Rep. of the Cambridge Anthr. Ex/<ed. to Torres-Straits 1908 VI 124 f.

*^ H. A. Robertson und J. Fräser Erromanga 1902, 397.

^' N. W. Tnomes Kinship organisations, Cambridge 1906, 20, 134;

i Intern. Arch. f. JEthn. XYI 13; vgl auch G. Fletcher Moore Descriptive

Vocabulary ofihe language in common use amongst the Aborigines of Western-

Australia, London 1842 unter den Worten: deni, kardobarrang.

** H. Kempe Mitteilungen des Vereins f. Erdkunde 1883, 55.

'^ Globus 40, 367.
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des Verstorbenen dessen Witwe heiratete^, ebenso im alten

Vera Paz.* Bei den Tlinkit-Indianern ist nach dem Tode des

Mannes sein Bruder oder der Sohn seiner Schwester verpflichtet,

die Witwe zu heiraten. Ist aber weder ein Bruder noch ein

Schwesternsöhn vorhanden, so darf die Witwe irgendeinen

anderen Mann aus der Verwandtschaft ihres verstorbenen Gatten

heiraten.^ Überhaupt geht die Hinterlassenschaft eines ver-

storbenen Tlinkit-Indianers auf den nächstfolgenden Bruder oder

den Sohn seiner Schwester über. Sind aber derartige Verwandte

nicht vorhanden, so fällt das Vermögen den sonstigen Verwandten

des Verstorbenen zu und der Witwe wird nur ihre Aussteuer

gelassen."^

Das Levirat geht auf die primitiven Rechtsanschäuungen

zurück, nach denen die Frauen lediglich als Sachen betrachtet

worden sind. Eine Frau kann eigentlich nie etwas besitzen;

sie selbst ist vielmehr immer das Besitztum eines anderen, sei

es ihres Vaters oder Bruders, solange sie noch unverheiratet

ist, oder ihres Mannes, der sie durch einen Kaufpreis erworben

hat, oder nach seinem Tode dessen Erben, seien es seine Brüder

oder Söhne. Als eine Konsequenz ergibt sich daraus, daß eine

kinderlose Witwe dem Schwager oder den Söhnen des Verstor-

benen zufällt, oder, falls keine vorhanden sind, dem nächsten

männlichen Erben des toten Gatten.^ Bei allen Völkern, wo

das Levirat vorkommt, herrscht die Kaufehe, durch welche die

Frau Eigentum des Mannes wird. Aus diesem Grunde gehört

in Indien das Mädchen, für das bereits der Kaufpreis bezahlt

ist, nach dem Tode des Bräutigams dem Bruder des Verstorbenen,

welcher dessen Vermögen erbt.^ Der stark patriarchale Auf-

bau der Familie bringt es mit sich, daß die Witwe vererbt

^ Floß Das Weib 11 ^ 628; Kohler Ztschr. f vergl. Bechtsiviss. 1904, 332.

' Spencer Principles of Soc. I ' 650.

' A. Krause TUnJcit-Indianer 1885, 221. * Krause a. a. 0. 231 f.

* Vgl. A. Schreiber Die Battas in ihrem Verhältnisse zu den Malaien 36;

R. H. Nassau Fetichism in Westafrica 7, 10 f.

^ Manu Dharmas. IX 97.
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wird. Sie gehört dem Käufer, und er vererbt sie mit dem übrigen

Nachlaß. Das gilt namentlich von der kinderlosen Witwe.

AVill sie in ihre Familie zurück, so muß sie bei den Malaien

zurückgekauft, d. h. der Kaufpreis zurückgezahlt werden; sonst

kann sie der Bruder des Mannes heiraten oder sie kann auch

wiederum an Dritte weiter verkauft werden. Hat sie Söhne,

so läßt man dieses letztere allerdings nicht zu^; denn der Be-

sitz und der Personenstand des Verstorbenen sollen der Familie

bzw. dem Clane des Verstorbenen unvermindert verbleiben und

nicht an einen fremden Stamm übergehen. In Britisch-Zentral-

Afrika darf sich die Witwe einen Mann aus der Verwandtschaft

des verstorbenen Gatten wählen, der dann der Erbe des Ver-

storbenen wird. Verschmäht sie aber die ganze männliche Ver-

wandtschaft, so muß sie den ursprünglichen Kaufpreis, den der

A'erstorbene einst gezahlt hat, der Familie zurückerstatten und

zuweilen einen noch höheren Betrag.^ Im ßismarck- Archipel

heiratet der Bruder des Verstorbenen gewöhnlich die Witwe.

Hat er aber genug Frauen, oder ist er sonst nicht dazu geneigt,

so darf sie nur dann einen anderen heiraten, wenn der Bruder

den üblichen Frauenkaufpreis zurückerhält.^ Bei den Osseten darf

eine kinderlose Witwe nur dann einen Fremden heiraten, wenn

der neue Mann den halben Kaufpreis, der für sie ursprünglich

bezahlt ist, den Verwandten ihres verstorbenen Gatten zurück-

bezahlt.^ Die Witwe stellt also einen sachlichen Wert für die

männlichen Erben des Verstorbenen dar. Infolge dieser An-

schauung erbt bei manchen Völkern der erwachsene Sohn die

Frauen samt den kleinen Kindern seines Vaters, nur nicht seine

eigene Mutter, letztere erhält vielmehr der von einer anderen

Frau abstammende Bruder. Dieses ist Sitte bei den Wahehe^,

^ r. Köhler Ztschr. f. vergl RecMsiviss. 1904, 235 f, vgl. auch 1902, 21 ff.

^ A. Werner Nations of British-Central-Africa 1906, 167 f.

' Parkinson Zur Ethnogr. der nordwestlichen Salomo-Inseln 1899, 7.

^ Haxthausen Translcaukasia 1856 II 25.

" Ztschr. f. vergl. Bechtwiss. Bd. 23, 211.

I
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Egbas, den Negern der Sklavenküste. ^ Bei den alten Mexi-

kanern und den Araucaniern in Süd- Chili fiel die Witwe, die

keinen Sohn hatte, den erwachsenen Söhnen des Verstorbenen

zu, die ihm seine anderen Frauen geboren hatten. Eine solche

Witwe wurde deren gemeinsame Konkubine, denn die Frau

wurde betrachtet als a chaitel naturally helonging to the heirs to

the estate} Hat im französischen Sudan der Verstorbene keinen

Bruder, so erbt der älteste der Söhne oder Neffen diese Witwe,

aber er hat keinen ehelichen Umgang mit ihr.^ Bei den Neu-

seeländern und den Mischmis erben die Söhne zugleich mit

der Habe des verstorbenen Vaters auch dessen Frauen.^

Völlig übereinstimmend mit der altisraelitischen Sitte heiratet

auf Madagaskar der Schwager die kinderlose Witwe. Die Kinder

dieser Ehe gelten als die des verstorbenen Bruders und erben

sein Vermögen.^ Dieser Brauch kann nicht auf Ahnenkult

zurückgehen; denn sonst wäre für die Witwe, wenn sie nur

Töchter hätte, ebenfalls das Levirat vorgeschrieben, um ein

männliches Kind dem Toten zu erzeugen, da ja nur ein Sohn

die Manenopfer darbringen kann. Bei mehreren indogermanischen

Völkern wie den Indern®, Spartanern, den alten Preußen und

Deutschen findet sich die Sitte, daß der Mann seine Frau, mit

der er keine Söhne hat, behufs Fortpflanzung des Geschlechts

seinem Bruder oder einem anderen nahen Verwandten eine Zeit-

lang zum geschlechtlichen Verkehr überließ und den so erzeugten

Knaben erkannte er als seinen erbberechtigten Sohn an.*^ Dieses

Verlangen nach einem Sohn ist hier auf dem Ahnenkult begründet.

^ Spencer Principles of 8oc. I ' 650.

' E. R. Smith The Araucanians, London 1855, 218; Spencer Prindplcs

of Sog. I» 650.

^ Steinmetz Bechtsverhältn. v. eingeh. Völkern 150.

* Spencer Princ. of Soc. I * 650.

* Sibree Madagascar 246; Steinmetz Rechtsverhältnisse 375,

^ Vgl. Yäjhavalkya I 68 f, Manu IX 59 f., 69.

' Vgl. 0. Schrader Reallexicon der indogerm. Altertumskunde 1901,

984 f; J. Jelly Recht und Sitte (in Grdr. d. Indcar. Phil.) 1896, 70.
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Die Leviratsehe in Israel ist offenbar aus agrarpolitisehen

Gründen beibehalten worden. Es sollte hierdurch der den einzelnen

Familien angehörige Grundbesitz dauernd ungeschmälert erhalten

bleiben und nicht durch die Einheiratung der Witwe in eine

andere Linie auf einen fremden Stamm übergehen. Dieses geht

auch deutlich aus 4. Mos. 36, 7— 9 und Kuth 4, 3—5 hervor.^

Aus demselben Grunde durften die Erbtöehter ebenfalls nur aus

demselben Stamme heiraten.^ Bei den Hebräern hat die Sitte

des Levirats bereits in der Patriarchenzeit existiert.^ Da das

Kind, das der Bruder mit der verwitweten kinderlosen Schwägerin

haben würde, der Erbe des Verstorbenen wird, so war Onan, der

das Erbe des verstorbenen Bruders dauernd im Besitze haben wollte,

darauf bedacht, daß diese kinderlos bliebe. Aus Ruth 3, 9, 12;

4, Iff. ersehen wir, daß ehemals die kinderlose Witwe, falls kein

Schwager vorhanden war, dem nächsten männlichen Verwandten

ihres verstorbenen Gatten zufiel.

Weigerte sich der Schwager, die Leviratsehe einzugehen, so

zog die Schwägerin ihm öffentlich den Schuh von seinen Füßen

und spie vor ihm aus mit den Worten: „Also geschieht es dem

Manne, der das Haus seines Bruders nicht erhalten hat."* Der

Schuh wird ihm ausgezogen zum Zeichen, daß dem sich Weigernden

das Recht auf das Eigentum des Bruders genommen ist. Durch

das Ausspeien wird der Schimpf, den er der Schwägerin und der

ganzen Familie angetan hat, auf ihn selbst zurückgeworfen. Der

Schuh gilt nämlich als Symbol des Rechts, des Besitzes. Schon

bei den alten Ägyptern ist die Sandale das Symbol der Macht,

der Herrschaft. In ägyptischen Texten kehrt häufig die Wendung

^ Vgl. auch 3. Mos. 27, 8 ff.: Wenn nach dem Tode des Mannes kein

Sohn vorhanden ist, so erbt die Tochter. Sind gar keine Kinder da, so

erbt der Bruder des Verstorbenen. Sind keine Brüder da, so erben die

nächsten männUchen Verwandten des Verstorbenen.

^ Vgl, Mielzinex Jewish Law ofMarriage and Divorce, Cincinnati 1884;

55; Benzinger in Herzogs Realencycl f. Prot. Theol. V 1898, 746; ders.

Hebr. ArchJ 288 f.; Ed. König Gesch. d. alttestam. Beligion 1912, 53.

' Vgl. 1. Mos. 38, 8 ff. * 5. Mos. 25, 7—9.
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wieder: „Deine Feinde seien unter deinen Sandalen." Auch den

Griechen war das Herrschaftssymbol des Schulies bekannt. Plut-

arch* ermalint die Griechen, sie sollten nie vergessen, „daß die

Stiefel des römischen Magistrats über ihrem Haupte schwebten".^

In Südchina gibt die Braut dem Bräutigam ein Paar Schuhe

„zum Zeichen, daß sie sich für die Zukunft unter seine Herrschaft

beugt".^ Dieselbe Vorstellung existierte auch bei den Israeliten,

vgl. Ruth 4, 7: „Diese Sitte herrschte von jeher in Israel: bei der

Auslösung eines Gutes und beim Tauschhandel zog einer zur

Bestätigung des abgeschlossenen Geschäfts seinen Schuh aus und

gab ihn dem andern; das galt als Bestätigung in Israel." Da-

durch, daß der Verkäufer seinen Schuh dem Käufer gab, deutete

er an, daß er keinen Rechtsanspruch auf das Verkaufte mehr habe.

1 Praec.pol. 17.

2 Aigremont Fuß- und Schuhsymbolik 1909, 62 f.

^ Globus 31, 383.
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Bruchstück einer Sarapis-Aretalogie

P. 10525 Berlin



Ein Bruchstück einer Sarapis -Aretalogie

Mit einer Tafel

Von A. Abt in Darmstadt

Die Berliner Papyrussammlung bewahrt als Nr. 10525 ein

aus Mitteln des Papyrusfonds durch Rubensohn erworbenes

Blatt (17,5 : 9,5 cm), das in einer Kolumne (14,5 : 9 cm) in

21 Zeilen mit einem Text beschrieben ist, der dem Schrift-

charakter nach sicher nicht später als das 3. Jahrh. n. Chr. ist.^

Der obere und untere Rand des Blattes ist erhalten, freilich

nicht auf seiner ganzen Länge, auch vom linken sind noch

Teile vorhanden, nach rechts, wo sich die Rolle fortsetzte, sind

mit ihr die Schlüsse einzelner Zeilen, deren Länge nicht ganz

gleichmäßig war, weggefallen.^ Die Rückseite des Blattes trägt

ein roh gezeichnetes männliches Bildnis mit dem ägyptischen

Königsbart, dessen Anbringung — falls sie mit dem Texte

gleichzeitig erfolgte — nur Sinn hatte, wenn es bei geschlos-

sener Rolle sichtbar war, d. h. wenn unsere Kolumne die erste

6£Us darstellte, wofür auch der glatte linke Rand spricht. Da

nun nichts für die Annahme sich geltend machen läßt, daß

das Bild der Rückseite später angebracht sei (die Farbe der

Tinte ist die gleiche), so hat Lesung und Ergänzung des

Textes mit der angegebenen Möglichkeit zu rechnen.

* Die Datierung nach Schubart; Zucker hält Ende des 2. Jahrh. für

I

möglich. Ich verdanke die Erlaubnis zur YeröiSFentlichung der Direktion

der Berliner Museen und bedaure nur, daß ich erst jetzt die Zeit zur

'Herausgabe finde.

' Erhalten die Anfänge von Z. 4—11, 22—24, die Schlüsse von 1,

6-8, 10, 13, 18, 23, 26.

Archiv f. ReligioiiBwissenschaft XVIII 17
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Mit den selbstverständliclien Ergänzungen bietet der Pa-

pyrus (vgl. auch Tafel I) folgendes^:

] t(ov 6 UdguTiCg idti ecotiiQ

]fc rca ALßvicm (pQaöag ccTCSötlrj

..] dexo^isv 7CQ0QS.[

xal roi>T[.] daxrvlstÖLv sy}tQatovv[

6 tov xQrjöiiov ÖS rö reQ^ia tov 7tevr}[tog'

ccTCo xfig yäq avQiov ACßvg tig ävi^Q

7Cd0%£i v66ov ^evr]v, du' '^g is^cs.

o'lftog d' ^v 6 ACßvg^ ov 6 %'Bog Blitsv

10 xfi vvKti ^aQacpavslg 6 d'sbg sXs^s'

tflg fioCQtjg ä%B%Eigy &Qd6(ov, rö tsQfi[a.

oi>]x d)g i^d'sXs ^oIqu, TtaQa dh iioiQav^

rag] iLoiQag yaQ hyh iistaiicpicc^G).

dvsyJBiQS d' avQiqv, ^isrä dh rstdgtrjv

15 ] xal ütQOütsls. TtoXv 7C.Qaii£iv[

] ysvöd^evog ^övov d' cixQato[v,

~\g ij ddöXov. ^stä dh rö jteCvsliv

öv]vtvxCccg ßaXcov xdd'SVB.

].svov d' ^yo) ö' ä7Cod'BQa7CBv6e}.

20 '] $h xovtov^ 0-5 jtBLQav [ojXag ^xlfls»

.]..[..]v dvCöxaxai Xaßmv xb tcbCvblv^

2 am unteren Ende der Hasta vor reo schwache Verdickung, also

Rest von y. rj am Schluß zur Hälfte erhalten. 3 sehr unsicher, fivSa ^
8X0{i8v y.cci itQOQso F., dB%oyLiv % . . "ttqoqh . Seh. 7 nach 8i7\<s un-

sicherer Buchstabe. Über ^co übergeschrieben öca. 11 das /i von

xiq^\u nur in der unteren Hälfte erhalten, aber sicher. 12 eine Spur

des V von o^i noch sichtbar. 13/14 ergänzt F. 15 vor Ttzn getilgtes «t.

Der unsichere Buchstabe nach n dürfte a sein. 18 lies xa^ev(tf)«.

19 S" eycoff* aito p. 20 vor 8% Spuren eines Buchstabens; am Schluß

der Zeile tj in Resten erhalten. 21 vor vav Lücke von 2—3 Buch-

staben, davor unsichere Reste, eine Horizontale und eine Vertikale: «v

F. 8V?

* An Lesungen und Ergänzungen sind W(ün8ch), Sch(ubart), F(ahz)

und K(örte) beteiligt, eigenes ist nicht bezeichnet.
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6 d av[a]nsv£i d'S^ xeksvöd-sllg

&Qav X ixslvog ijv hdjfiri.

ovtog d' a. ..ötucpslg yLivsi xQataCag

25 7CsCv]sL d' ovTog ccxQara xal ^isd^veL

']ov6av d' VTco^evsi .ys[

. . . .Jfit d' ovtog ixsl xccQi^ß[. . .

.

22 nach ä unsicher avgtov e' F. 24 nach 8 unsicher $' r\dr\ Seh.,

8' a[vcL\s W. 26 nach . . [iBvBt, ein unkenntlicher Rest, oyil ov?

Vom Inhalt des Papyrus, dessen Niederschrift außer den

gelegentlich angewandten Lesezeichen (19) und der ungleichen

Zeilenlänge nichts Besonderes bietet, ist so viel zu erkennen:

Es handelt sich um eine Machtäußerung des Sarapis (1)

einem Libyer (2, 6, 8) und einem armen Manne (5) gegen-

über. Dieser bekommt ein Orakel, das ihn an einen Libyer

verweist, der an einer sonderbaren Krankheit leidet (7) und

der die gleiche Konstellation hat wie jener (9). Als nun der

Libyer inkubiert^ — seinen Namen, Thrason, erfahren wir in

Z. 11 —, macht ihn der Gott zunächst darauf aufmerksam,

daß seine, des Sarapis, Macht selbst noch über den Moiren

stehe (11—13), dann gibt er ihm das Heilmittel an: von einer

bestimmten Stunde an (14) ungemischten Wein trinken (16)

und dann (17) ausschlafen (18), das wird ihn mit Gottes Hilfe

vöUig heilen (19). Er bekommt dann noch einen, vorläufig

unklaren Befehl (20) und fügt sich nach der Inkubation der

Kur (21). Der andere (23) erwartet gleichfalls eine ihm von

Sarapis im Zusammenhang mit der Erfüllung seines Anliegens

' genannte Stunde (22 f.), während der Libyer (ovroj, 24 f.) von

i seiner Trinkkur betrunken wird (25). Der Rest ist verstüm-

I

melt und unklar, wie auch der Anfang bis Z. 5 und Einzel-

i
heiten des sonst gut erhaltenen Kernstücks.

Bei der Ergänzung hilft der Umstand, daß unser Bruch-

^ Gesichert durch r^ vvjcrl TtuQaqxjcvEig Z. 10; vgl. Deubner De in-

cuhatione 11, Kosmas und Damian S. 98, 5; 103, 1; 122, 6; 131, 80; 10»,

32, 35; 105, 21; 110, 14 und sonst, s. auch etwa Babrius Mythiamb. 10,

10 Grus.

17*
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stück metriscli abgefaßt ist, und zwar in einem trimetriscli-

katalektischen Maße vorwiegend iambisclien Charakters.^ Da-

mit bleibt etwa zur Ergänzung des Genetivattributs zu ^rarij^

in der ersten Zeile nur ein Raum von 1^2 lamben bzw. Tro-

chäen. Da im folgenden Sarapis einen Barbaren und einen

namenlosen 'Armen' rettet, kann kaum etwas anderes gemeint

sein als xal ^svrfjtov.^ Z. 2 ist das v eines Objektsakkusativs

zu (pQttöag noch kenntlich, eine Verbindung mit dem Subjekt

in Z. 1 nötig, unter Berücksichtigung der weissagenden Tätig-

keit des Sarapis in unserem Bruchstück ergibt das: bg xQrj6^o\v}

Mit am schwersten beschädigt ist dann Z. 3. Sicher ist hier

nur eine (Partizipial?)-Form von 8i%söQ'ai in der Mitte und

%Qo{x)Qi\j^ag am Schlüsse der Zeile*, das hier wohl in der Be-

deutung 'hinweisen' steht und in diesem Falle es wahrschein-

lich macht, daß in der Lücke des Anfangs eine Präposition

fitff, TtQog oder ^nC mit einer Personenbestimmung im Singular

verloren ging. In Z. 4, die mit xal den Inhalt des TtQotQBJteiv

fortsetzt, steht daxtvXnSivev für dccxTvXCdtov^f in die Lücke

davor paßt nar t[ov], am Schlüsse muß wieder ein Partizip

gestanden haben, das, wenn es wirklich noch von n^ox^insiv

abhängig ist, nur nQatovvta gelautet haben kann. Das ergäbe:

xal Tov[rov] daxtvXCdiov xQatovv[Ta 'und den, der einen Ring

von diesem in Besitz hat'.'' Ist diese Auffassung richtig, so

* Die Durchführung eines metrischen Schemas verdanke ich Wünsch,

der das Metrum als katalektischen iambischen Trimeter mit großer

Freiheit namentlich im Bau des ersten Metrons erklärte; Fahz und mich

hatten die scheinbaren Hexametertrümmer, z. B. in Z. 11 und 13 — also

im Orakel selbst — , irregeführt, dazu einzelne kurze Silben, die einer

iambischen Messung zuwiderzulaufen schienen. Über die Lösung vgl. später.

2 Von W. und gesprächsweise von Wilcken gleichermaßen vorge-

schlagen. ' erg. W. * So W.
^ Nach Seh., vgl. Radermacher Grammatik d. neutestamentl Griechisch

S. 60; J. Schlageter Wortschatz der außerhalb Ättikas gef. att. Inschr.

Progr. Gymn. Konstanz 1911/12, 64; 85. Die Schreibung beweist, daß

dem Verfasser oder Schreiber die Messung daütvXldiov vorschwebt.

* K. möchte die Buchstaben sv von duKtvlsL^Lv trennen und die

Gruppe als Say,tvXidiov iv 'einen Ring' fassen.
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wäre in Z. 3 noch eine weitere Personenbezeichnung unter-

zubringen, auf die das tovrov hinwiese; eine befriedigende Her-

stellung und Deutung der Z. 3 und 4, die gewiß syntaktisch

und gedanklich eine Einheit bilden, vermag ich nicht zu geben.

Die nächste Schwierigkeit bietet der Schluß von Z. 7. Sicher

ist «fco; das kann Präsens eines Dentalstammes sein, das unter

dem Eindruck von avQiov (6) von derselben Hand durch Über-

schreiben von 00) ins Futurum verwandelt wurde.^ Wahrschein-

licher ist aber — auch nach der Stellung des 6(o —, daß dt'

^g 6b GG3t,a gemeint ist.^ Am Anfang von 15 muß wegen xal

TtQOTCis ein Imperativ erwartet werden, dessen Bedeutung 'er-

warte' sein muß, also iiivs^ oder triQSi'^ für letzteres spricht

das Metrum. Am Schluß ist die Lesung wieder erschwert. Wer

jcoXvTCKQaiisiv zu erkennen glaubt, muß 7CaQan£Cv[ag lesen,

lange verweilend', ganz sicher ist allerdings das a nicht, wohl

aber, wie mir scheint, das jt davor.* Die folgende Zeile er-

gänzt sich am leichtesten durch otvov], dann schließt die erste

Anweisung nach einer Lücke mit i^ ccdöXov 'aus unverfälsch-

tem, reinem'. Man erwartet also am Anfang eine Stoff- oder

Gefäßbezeichnung.^ Der vor i| erhaltene Rest weist auf g als

letzten Buchstaben des Genetivs, und dies führt auf xiiXixojg

bzw. ßötQvojg.^ Zu Beginn von 18 ist durch die Reste <5v]i/-

xvxCag gesichert, das Fehlende ist so zu ergänzen, daß der

^ W. : dt' Tig {n)i^^co oder nießa) 'durch die ich (ihn) qn'äle(n werde*).

* Man hat zwischen zwei Fehlern des Schreibers zu wählen, ent-

i weder ist ein Buchstabe vergessen (so W.) oder das eine 6 ist mißraten.

I

Daß an dieser Stelle mit Flüchtigkeit gerechnet werden darf, beweist

\

der Nachtrag der Silbe tfca. ' So W.
* ^oXv (yc£)q ansLvov 'denn so ist's viel besser' schlägt W. vor.

^ ix cpiaX&v rcivBiv Xen. Cyrup. Y 3, 8 u. ä.

j

^ Man darf daran erinnern, daß seit alters bei den Ägyptern der

1 otvog i% xQid'mv, bei den libyschen Lotophagen und Machlyern der Lotos-

j

wein heimisch ist (Herod. 11 77, IV 177). Daß ädolog gerade vom Wein
gesagt werde, soll von Valkenaar bei Bekker Specim. in Philostratum

p. 34 nachgewiesen sein; es finden sich aher dort nur Belege für doXovv

'fälschen'.
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Genetiv syntaktisclie Berechtigung bekommt. Wünschs Vor-

schlag tccXX' hTtl €v\vtv%Cag wird dem gerecht.^ Das Partizi-

pium mit kondizionalem Sinn, das den nächsten Vers eröffnet,

wird 7tsi&6yi\svov oder %s7Csi6ii]evov gewesen sein, am Schluß

von 20 hat 0%fi\g gestanden. Damit ist für die Anfangslücke

ein Imperativ gefordert, der die Gegenleistung {$£) für die

Heilung enthält. 6Bßov\ paßt am besten.^ Z. 21 muß durch

ein neues Subjekt eröffnet sein, gemeint ist Thrason, ob aber

sein Name wirklich dagestanden hat, ist mir angesichts der

Reste und des Raumes nicht ausgemacht. Im Gegensatz wie-

derum zu ihm ist 6 d' av %\^Bv\rig {22) genannt, der seine

Stunde erwartet. Wie das Wort nach m^av gelautet hat, weiß

ich nicht zu sagen^, Z. 24 liest Schubart öh fiSr^ tQacpslg 'schon

gestärkt'.* In den Schlußzeilen ergibt sich leicht insl^joveav

fi6v]6L und xaQr^ßlaQijöagf am Schlüsse von 26 kann kaum

etwas anderes gestanden haben als v]y£L[av.^

Diese Ergänzungen geben an zwei Stellen einen Gewinn

für das Verständnis: die erste Zeile wird zum Thema, und

Z. 20 verlangt nun der Gott von dem Ausländer Bekehrung

zu seiner, des Sarapis, Verehrung. Damit rückt unser Stück

in die Reihe der Protreptikoi einerseits, der Aretalogien ander-

seits, vorausgesetzt, daß unsere Annahme in dem Erhaltenen

weitere Stützen findet. Und das ist der Fall. Sehen wir ein-

mal davon ab, daß der Begriff des öcdxtJq an eine Stelle ge-

rückt ist, die ihn auffällig hervorhebt und betont, so sehen

wir doch noch zweimal den Gott in einer sicher nicht zufäl-

ligen Beziehung, ja im Gegensatz zu zwei religiösen Strömungen:

Astrologie und Fatalismus. Der Libyer wie der Arme sind

unter den gleichen Sternen geboren, ihr Lebensschicksal muß

* Der Raum reicht dafür eben aus. * So W.
' Am Anfang ist X oder x niöglicli. Etwa %cciQ(ov'i

* 8* avaargcccpsis Verweilend' W.
^ erg. W.; zur Form vgl. K. Dieterich Untersuchungen z. Gesch. d.

griech. Sprache, Byzant. Archiv I 1898, 44.
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damit nach der Theorie der Sterngläubigen parallel verlaufen^,

tut es aber nicht, denn das Unglück des einen rettet den

andern.^ Und ebenso, wer ^seinen Teil an der Moira abbekommen

hat', der ist schon gerichtet für den Fatalisten', Sarapis ver-

kündet die Erlösung von der Moira, ein Problem, das die Magie

vergeblich zu lösen sich mühte*, allein durch seine Allmacht^:

'Nicht wie die Moira will, gegen die Moira! Die verhängten

Schicksale wechsle ich um wie Kleider!' So erweist er sich

als wahrer 0(0X7]q^ der Mühseligen und Beladenen aller Nationen,

I

der jeden, auch den Armen' und Fremden, mit gleicher Barm-

I herzigkeit aufnimmt, freilich dafür auch erwartet, daß sein

I

Wirken unter den Menschen die Anerkennung findet, die sich

im Glauben an ihn ausdrückt.^ Damit, denke ich, ist der

Charakter unseres Stückes als Propagandaschrift ziemlich außer

Zweifel, einerlei, wie das Doppelwunder nach dem Zusammen-

treffen der beiden verlief, das Z. 21ff. vorbereitet wird.^ Auch

läßt sich zeigen, daß hier keiner der üblichen Krankheits-

berichte vorliegt, wie wir sie aus Epidauros kennen. Der äußere

^ Vgl. die Polemik des Karneades, Fr. Cumont Die Orient. Bei. im röm.

i Heidentum 1910, 196; zur ganzen Frage Cumont Le fatalisme astral et

;
les religions antiques, Revue d'histoire et de littdrature religieuses III 1912,

I 613—543.

I

' Worin das Anliegen des 'Armen* bestand, bleibt leider dunkel,

I jedenfalls ist er nicht körperlich krank.

^ Cumont Orient. Bei. 211 ff.; Astrology and religion among the Greeks

and Bomans 1912, 153ff.

* Abt Apologie des Äpuleius RGW IV 3 15 f.

^ Zu Sarapis als Allgott vgl. etwa Macrob. Sat. I 20, 17; lul. orat.

I
IV p. 175, 23 Hertlein.

^ P. Wendland Ztschr. f. neutest. Wissensch. Y 190i, 335—853; Ditten-

berger Sylloge ir 761 ; Aristides XLV § 20 (II p. 358 Keil), § 25 (p. 360 K.),

Artemid. Onirocr. II 39 p. 145, 8 ff. H.

' Ebenso Asklepios; Weiureich Änt. Heilungswunder, RGVVVIIIl, 130.

^ Gestirne und Fatum bedrohen den Götterglauben und damit auch

des Sarapis Existenz (Suet. Tib. 69, Cumont Astrology 167 f.), vielleicht

ist im Hinblick auf solche Gefahr Sarapis hier anspruchsloser als etwa

Asklepios IG IV 951, 34 ff.

^ Ähnliche Doppelheilungen bei Weinreich 182 f., 175 ff.
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Apparat etwa beim Erscheinen des Gottes, welchen die Be-

geisterung und seelische Erregung des Geheilten hervorzuheben

nicht vergißt^, fehlt vollkommen, dagegen darf man bezweifeln,

ob ein von dem 'Armen' oder Thrason ausgehender Privat-

bericht* jene Anspielungen des Gottes auf Moira und Sterne

einer so ausführlichen Wiedergabe für wert gehalten hätte;

diesen Leuten kommt es auf die Tatsache der Heilung an,

auch auf den Heilvorgang als solchen, nicht auf die Stellung

ihres Gottes zu anderen göttlichen Potenzen. Auch stimmt

zur Annahme eines Privatberichts die rubrizierende erste Zeile

nicht, der Libyer würde höchstens die Gnade des Gottes ihm,

allenfalls noch überhaupt den ßccgßaQOi und Isvol gegenüber

hervorheben, der Ttevrjg hätte keinen Anlaß, so ausführlich

bei dem zu verweilen, was Thrason im Schlafe erfährt, da

das ja auf ihn gar keinen Bezug nimmt. Und endlich

spricht ein Geheilter über seine Erlebnisse naturgemäß in

Prosa; wenn es ein Mann wie Aristides tut, der doch sicher

etwas Besseres sein will, dann erst recht ein Mann aus den

Unterschichten des Volkes, denn Proletarier sind sie, der

eine durch seine Vermögens-, der andere durch seine Stammes-

verhältnisse.^

Das Metrum nun, das oben trimetrisch-iambisch-katalektisch

genannt wurde, läßt sich bei genauerem Zusehen als freie Pha-

^ Deubner De incuhatione 9 ff.

' Der auch wohl in der ersten Person erfolgt wäre, Notices et ex-

traits des man. XVIII 2. 60/1 p. 320/3; Leemans Fap. Graec. Mus. Lugd.

Bat. II 117 ff.; Weinreich 112 f.

^ Der Name des Libyers ist nicht für seinen Stand bezeichnend ge-

wählt, Thrason heißen Leute aller möglichen Gesellschaftsklassen an allen

möglichen Orten, vgl. etwa Liv. XXIV 6. 7 ff., Freund des Hieron; der

Soldat in Terenz' Eunuch bzw. Menanders Kolax; Thraso Tyndaritanus

bei Cic. in Verr. II, IV § 48 ist Besitzer einer domus paulo locupletior^

dagegen ad fam. II 7 heißt ein Freigelassener so; Thrasones gab es in

Kyzikos, Faros und Tenos IG XII Fase. V 2 p. 346, VIII 190. Wohl

aber soll der Name den Verächter der Gottheit bezeichnen (O-paöOff).
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laikeer charakterisieren^, die sich Auflösungen^ und anakla-

stische Eigenheiten gestatten. Ich unterscheide nach der Form

der ersten Dipodie eine trochäische und eine iambische Form.

1. Trochäische Formen.

Form A: _ ^ ri^ u |
^ - ^ ^ |

^ - - : 6, 11, 13, 16, 26, 27; 18; 10; 8, 12;

dazu 15, dessen zweite Dipodie

zu _ »o» u u «o» umgebogen ist.

Form B::±:u_u |v^_u^|v^__:17.
Form C: - ^ luv-u-l«-» :1 (Anapäst im 3. Fuße durch Eigen-

namen verursacht).

Form D: | u _ ^ _ j >^ _ _ : 4, 23, 24; dazu 2 (Anapäst im

3. Fuße; Eigennamen) und 26, wo
rtTCo unter dem Einflüsse des Iktus

^ _ gemessen ist.'

2. Iambische Formen.

Form A: w _ .. _
|
u ^ u ^ |

^ _ _ : 21 (?); 22; 19; dazu 20, dessen

zweite Dipodie kj u lautet.

Form B: __v.^_|u_u_|v^__:7, 9.

Form C: w _ w _
I

u _ v^ ^
I

v^ _ _ : 6; 14.

Es bedarf keines Beweises, daß diese VPhalaikeer' in der

kunstmäßigen Poesie nach Phalaikos unmöglich sind, wohl aber

ist es durchaus denkbar, daß aus solchen Formen volkstüm-

licher Verse der Dichter eine oder die andere — es sind die

Formen 1 A und B, bei denen der RhythmusWechsel am schärf-

sten ins Ohr fällt — herausgegriffen und kanonisiert hat. In

diesem Falle müßte man annehmen, daß die Einführung in die

hohe Kunst dem Maße seine ursprünglich größere Bewegungs-

^ Den Hinweis auf Hephaistion X 3 und damit die Lösung der

metrischen Frage verdanke ich einer Anfrage bei A. Körte. In der fol-

genden Aufzählung blieb v. 3 als zu stark verstümmelt weg.

^ Bes. im 4. Fuß, aber vereinzelt auch im 1., 2. und 3. Zusammen-

stellungen über solche Freiheiten haben wir nur über die Choliamben-

dichter bei Kuhlmann De Ps. Callisthenis carminibus choliambicis, Diss.

Münster 1912.

^ Vgl. etwa: Herond. I 60 xal r&taXL^sL', III 19 dögitccXtdss, dazu

Crusius Untersuchungen S. 67 Anm., um von späten, wie Babrius (Cru-

sius Praef. LlXf.) und Ignatius Diaconus (ed. C. F. Müller bei Babrius,

ed. Crusius I 2, 1; 30, 2; 51, 1; 57, 2) nicht zu reden.
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freiheit hinsichtlich der ersten Dipodie und der Auflösungen

genommen hat und die Yarronische lonikertheorie^ in der Auf-

fassung des Phaläceus bekäme vielleicht durch unsere Verse eine

Stütze. Vorläufig fehlt freilich, soweit ich wenigstens sehen

und nachprüfen kann, jegliche genauere Parallele zu unseren

Versen und damit die Möglichkeit strikten Beweises.^

Damit ist man auch hinsichtlich der Entstehungszeit un-

seres Gedichtes innerhalb der durch die Einführung des Sarapis-

kultes und die Niederschrift des Papyrus gezogenen Grenzen

auf Vermutungen angewiesen, die uns aber vielleicht doch ge-

statten, jenen Zeitraum von rund 400 Jahren wesentlich zu

kürzen.

Wir wissen, daß es in den Sarapeen Ägyptens, deren Macht

groß war bis zuletzt^, Traumdeuter gab*, daß unter den Tempel-

angestellten von Kanopus ccQsraXöyoVf berufsmäßige Verfasser

* Vertreten durch v. Wilamowitz-Möllendorff Melanges Henry Weil,

Paris 1898 p. 449—461. Wegen der Bedenken dagegen vgl. die aus-

führliche kritische Übersicht von Gleditsch in Bursians Jahres-

berichten 125 (1905) 42 ff. Die Yerse trotz allem Phaläkeer zu

nennen, darf man sich wohl erlauben, wenn 12 Verse (46 7o) ^^i* ^^n

beiden später als regelrechte Phaläkeer angesehenen Typen im Bau der

ersten Dipodie übereinstimmen, 6 weitere (23 y^) trochäische Messung

der ersten Dipodie gestatten und nur 8 (31 %) ihr deutlich wider-

streiten; in der zweiten Dipodie verlangen nur 2 Verse (7,7 %) den iam-

bischen Tonfall, in der dritten keiner. Die Cäsur tritt bei 17 Versen

(2, 6—11, 13—19, 21, 24, 27, d. h. 65 %) nach dem 3. Fuße ein, bei 7

(1, 4, 5, 12, 22, 23, 25, d. h. 27 7^) findet sich Hephthemimeres, in Vers 20

(4 Y^) Penthemimeres , cäsurlos ist 26, der auch sonst durch Iktuslänge

und Hiat auffällig ist; Synizese ist zweimal (10, 22, d. h. 7,7 7o) an-

gewandt.
^ Die Möglichkeit, Kuhlmanns nützliche Prozentenrechnungen a.a.O.

S. 17 ff. zur zeitlichen Einordnung zu verwenden, fällt leider weg, weil

eben kein rein iambisches Maß vorliegt.

' Gruppe Griech. Mythologie 1580, 4.

* Otto Priester und Tempel I 118, 2; 3. 284, 1; 2. Catalogm des

antiquites egypt. au Musee de Caire, Inscriptions (1905) p. 44, no. 27567.

0. Rubensohn Das Aushängeschild eines Traumdeuters, Festschr. f. Vahlen

1906.
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von Wundergeschichten ad maiorem dei gloriam, sich fanden^

und daß dort zu Strabos Zeit die dsQccTCslai, und ocQstaC des

Gottes aufgezeichnet wurden.^ Manches, was selbst Gläubigen

Kopfschütteln verursachte, lief dabei mit unter*, immerhin gab

es eine ganze Literatur über den Gegenstand^, die wir frei-

lich nicht mehr kennen, weder inhaltlich noch nach der Zeit

ihrer Verfasser.

Solche Geschichtensammlungen von der Macht der Gott-

heit^ wollen unterhalten^, aber zugleich Propaganda machen

und suchen deshalb durch Streben nach anspruchsvollerer

äußerer Form auch in die literarisch höher gebildeten Kreise

einzudringen."^ Yon diesem Standpunkte aus hat die Verwen-

dung des Metrums nichts Auffallendes. Da nun aber. Sarapis

eine künstlich geschaffene Gottheit ist^, deren Erschaffung zu-

gleich politische Zwecke verfolgte, weil in ihm, dem die Griechen

dienen sollten wie die Eingeborenen^, gewissermaßen die Reichs-

einheit verkörpert war, so kann man erwarten, daß in der Früh-

zeit des Kultes die Literatur der Aretalogien sich mit ihm

intensiver abgegeben hat. Der König selbst hat durch sein

Verhalten systematisch Propaganda gemacht^*^, und die Dichter,

die ihm nahestanden, schon aus persönlichen Gründen auch.^^

* Otto a. a. 0. I 118, 4; II 226, 3, im Gegensatz zu Reitzenstein Hel-

lenistische Wundererzählungen^ Leipzig 1906, 8 ff.

» Strabo XYII 1, 17 p. 108.

' Artemidor Onirocr. IV 22 p. 213, 25 H., dazu 0. Weinreich Antike

Heilungswunder 1909 S. 184 ff.

* Artemid. II 44 p. 148, 20—26, dazu Oder bei Susemihl Gesch. d.

griech. Lit. in der Alexandrinerzeit I 873; Artemid. IV 80 p. 248, 17ff.

;

Weinreich a.a.O. 118 ff.; Gruppe Myth. 931, 3.

^ Reitzenstein a. a. 0. 35, 97.

^ Reitzenstein 34. ' Reitzenstein 16.

^ A. Dieterich Kl. Schriften 1911, 159—161 ; E. Schmidt Kultüber-

tragungen RGW VIII 2, 47—81, bes. 77; Cumont Die Orient. Religionen

im röm. Heidentum 1910, 265, 1.

[

' Cumont a. a. 0. 90; L. Hahn Das Kaisertum (Erbe der Alten VI)

I

Leipzig 1913 S. 55. 2.

I

^'^ Cumont 95. ^^ Cumont 91 (ohne Belege).
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Zu diesen Erwägungen kommt, daß einzelne Eigenheiten der

Sprache unseres Gedichtes sich aus der frühhellenistischen Zeit

belegen lassen^, in die auch — wohl unter Philadelphos —
der Dichter Phalaikos gehört^, nach dem, wie schon oben be-

merkt, das Metrum doch wohl nicht deshalb den Namen führt,

weil er es frei geschaffen hätte, sondern weil er eine spezielle

Form eines schon vorhandenen Verses in Mode brachte und

für die Nachfahren kanonisierte.

Alle diese Erwägungen lassen es nicht als zu kühn er-

scheinen, wenn man es für das Wahrscheinlichste hält, daß

uns in dem Papyrus 10 525 des Berliner Museums ein Bruch-

stück jener Propagandaliteratur erhalten ist, die kurz nach der

künstlichen Neuschöpfung des Reichsgottes unter größerer oder

geringerer persönlicher Beteiligung der Könige selbst entstand,

um durch Schilderung einer Macht, die weit über den bisher

geglaubten oder eben eindringenden höchsten Potenzen steht^,

die Verehrung der neuen Gottheit allen Untertanen, wes Standes

und Stammes sie auch seien, vorteilhaft in jeder Hinsicht er-

scheinen zu lassen.

^ Dahin gehört etwa yevecd'al ti (v. 16), belegbar bei Leonidas von

Tarent (wahrscheinlich Zeitgenosse des Pyrrhos, Susemihl II 534—537)

Änth. Pal. VI 120, 4 und Antigonos Karystios TlaQado^cov avvttycayrj 20;

Kugrißag^o) (27) Aristot. pari anim. 2, 7; Antipater Sidonios (nach Suse-

mihl II 652 geb. um 160) Änth. Pal VI 160, 3; GwaötQia constellatio

kann ich so früh nicht belegen.

* Susemihl II 523, 28, dazu 532 f.

' Das Eindringen der Astrologie in Ägypten ist seit etwa 150 v. Chr.

zu erkennen, s. Cumont Astrology and religion among the Greeks and

Bomans 1912, 76 f, wogegen sich aber gerade der Sarapiskult mit Er-

folg wehrt bis in Neros Zeit (ebenda 90). — W., der das Stück für

jünger hält, erinnert zur Erklärung, warum dies seltene Metrum gewählt

wurde, daran, daß Areios für seine dogmatischen Gedichte die Maße

weltlicher Lieder wählte, um dadurch die Menge anzulocken (Philostorgios

bist. eccl. II 2, Migne 65, 466).



Der Jainismus

Von H. Jacobi in Bonn

In meinem ersten Bericht (oben Bd. XIII S. 615 f.) hatte

ich hervorgehoben, daß die Jainas seit einiger Zeit eine leb-

haftere Tätigkeit zur Förderung ihrer Interessen nach allen

Seiten hin entwickeln. Da ich nun im Winter 1913/14 in

Indien war und dort mit den Jainas der verschiedenen Sekten

in enge Berührung kam, so bin ich nunmehr in der Lage, das

früher Angedeutete in mannigfacher Weise zu ergänzen. Dabei

werde ich zuweilen über die sonst in diesen Berichten inne-

gehaltenen Grenzen hinauszugehen nicht ängstlich vermeiden,

weil bei dem jetzigen Stand unserer Kenntnisse eine Skizze von

der derzeitigen Lage des Jainismus den meisten Lesern nicht

unerwünscht sein dürfte. Wenn ich auch nichts Erschöpfendes

j
bieten kann, so wird das Gebotene doch genügen, um sich ein

I

Bild zu machen, das in späteren Berichten nach dieser oder

jener Seite hin weiter ausgeführt werden mag.

Seit Alters stehen sich die beiden Abteilungen der Jaina-

Kirche, die Svetämbaras und Digambaras, schroff einander gegen-

über. Auch jetzt artet ihre Rivalität leicht in Feindschaft aus,

wie denn um den Besitz von heiligen Ortern (tirtha) mit Er-

bitterung Prozesse geführt werden. Zwar besteht der Wunsch,

die Kluft zu überbrücken, und in einzelnen Städten schien mir

ein einträchtiges Verhältnis zwischen den Mitgliedern beider

Abteilungen obzuwalten. Aber von einer Aussöhnung der Gegen-

sätze ist man doch weit entfernt. Daran ändert die Tatsache

nichts, daß einige Vereine, prinzipiell wenigstens, diesen inter-

konfessionellen Unterschied ignorieren. Die Färbung des Vereins

tritt doch wieder in der Konfession ihrer Leiter zutage.
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Die Svetämbaras sind in eine größere Anzahl von Orden

(gacchay gespalten, die sich während der letzten acht Jahrhunderte

gebildet haben, zum Teil aber schon wieder eingegangen sind.

An der Spitze des gaccha steht ein Großmeister, der Bhattäraka,

(oder wie er seit Ende des 16. Jahrhunderts auch genannt wird:

der Sripüjja), dem alle Mönche (yatis) gehorchen sollen. Er

bestimmt, wo die Mönche während der Regenzeit wohnen

soUen, und kann allein die Exkommunikation verhängen. Der

Orden besteht aus einer Anzahl Gruppen von Mönchen, die sich

um einen Meister, Acärya,bilden. Unter diesem steht der Lehrer,

üpädhyäya {väcaka päthalca), der die Texte überliefert; unter

diesem der Pannyäsa, der über das Ritual, soweit die Mönche

in Betracht kommen, die Aufsicht zu führen hat. Niedriger

als der Pannyäsa ist der Gani, der bis zur Bhagavati incl.

studiert hat und die äußere Askese beobachtet. Alle übrigen

yatis werden munis genannt; diejenigen von ihnen, die bis zu

Mahänisitha studiert haben, dürfen den Laien asketische Übungen

auferlegen. Aber diese hierarchische Ordnung, deren Mitteilung

ich dem Pannyäsa Gulab Vijaya in Ahmedabad verdanke, funk-

tioniert sehr unvollkommen. Manche yatis nehmen unter irgend-

welchen Yorwänden Geld an, andere haben die Verwaltung von

frommen Stiftungen an sich gebracht und vererben dieselben

auf einen Schüler; kurzum eine große Anzahl von yatis ent-

zieht sich jeder Kontrolle und ist mehr oder weniger ver-

weltlicht, ja man hört auch den Vorwurf, daß sie mit Frauen

lebten. Das Wanderleben der Mönche, auf dem die ursprüngliche

Einrichtung der Kirche beruhte, ist in abusus geraten. Gegen

solche Zustände und Mißbräuche, die sich wahrscheinlich in

früheren Jahrhunderten ebenso wie in der letzten Vergangen-

heit geltend gemacht haben, erhebt sich je zuweilen mit mehr

oder minder Erfolg ein Mann von tieferer Religiosität, ein

Reformator, der das alte, in so vielen Schriften festgelegte

* Die bedeutendsten gegenwärtigen gacchas sind: Tapä, Kharatara,

Päyacanda, Ancala.
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Mönchsideal zu verwirklichen unternimmt. Ein solcher war im

17. Jahrhundert Yasovijaya^ aus dem Tapagaccha; die sich zu

ihm haltenden Mönche kleiden sich hinfort zum Unterschiede

von den „unreinen" yatis in safrangelbes Tuch. Seiner Nachfolge

gehörte ein neuerer Wiederhersteller der strengeren Übung an:

Atmärämji, mit seinem geistlichen Namen Vijayänända Süri

(1837— 1897). Auf ihn und die mit ihm wirkenden Meister

gehen die jetzt im höchsten Ansehen hei den Svetämbaras

stehenden Mönche, die samvegi sädhus genannt werden und etwa

250 an Zahl betragen sollen, zurück. Ihre Grade sind 1) der

Acärya, 2) der Upädhyäya, der Präsumptivnachfolger des

Acärya, 3) der Pravartaka, der die Aufsicht über die Mönche

führt, und 4) die Sädhus, Einer der rührigsten und wissen-

schaftlich hervorragendsten dieser Gesellschaft ist Vijayadharma-

süri, von dem M. Guerinot eine biographische Skizze gege-

ben hat.^

Während nun die Orden (gaccJia)^ auch der zuletzt genannte,

innerhalb der gemeinsamen Kirche der Svetämbaras verharren,

hat sich die Sekte der Dhundhias oder Sthänakväsins, die von

Lonkasa gegründet wurde, von jener losgelöst. Sie sind *non-

idolatrous Jains', verwerfen die Anbetung der Tirthakaras und

haben infolgedessen keine Tempel. Ihr religiöses Leben spielt

sich daher nur in dem Upäsraya ab, in dem Gemeindehaus,

das der Predigt, den religiösen Zeremonien von Mönchen und

Laien und als stehende Herberge der Mönche dient. Daher der

Name Sthänakväsin (sthänaka bedeutet dasselbe wie upäsraya),

während die 'idolatrous Jains' Dehraväsins genannt werden

(von apabhramsa dehura aus *deuhara = devagrha Tempel). Die

Sthänakväsins finden sich hauptsächlich im westlichen Indien,

besonders zahlreich in Kathiawar; die Laien derselben leben

^ Mohanlal Dalichand Desai, Shrimad Yashovijayaji a Life of a Great

Jain Scholar. Bombay, ohne Jahr (1913?).

' Un maitre Jaina dn temps present: Sri Vijayadharma Süri. Journal

Äsiatique Bd. 18 S. 379 ff.
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einträchtlicli mit den Svetämbaras zusammen, wie mir in ver-

schiedenen Städten versichert wurde. — Bei der Gründung der

Sekte der Sthänakväsins handelte es sich übrigens auch um den

Kampf gegen das oben erwähnte Ärgernis, das die Habsucht

und weltliche Gesinnung so vieler yatis, wie es scheint, immer

gegeben hat. Die Sthänakväsins nehmen daher für sich den

Vorzug einer strengeren Disziplin und Moral der Mönche in

Anspruch. Trotzdem war damit noch nicht allen ein Genüge

getan. In der Mitte des 18. Jahrhunderts zweigte sich daher

von ihnen die Sekte der Teräpanthis ab (der Name wird von

der Zahl der Urheber terah =13 abgeleitet). Sie suchen den

Wandel der Mönche in genaue Übereinstimmung mit den Vor-

schriften der kanonischen Schriften zu bringen und verlangen

unverbrüchliche Befolgung derselben. Ja mir ist ein Fall mit-

geteilt worden, daß yatis derselben auf der Wanderschaft um-

kamen, weil sie nicht solches Wasser bekommen konnten, wie

es nach ihren Vorschriften den Mönchen zu trinken allein ge-

stattet ist, obschon sonst an Wasser dort kein Mangel war.

Sonderbar ist, daß es die Teräpanthis nicht für eine Pflicht oder

auch nur für ein gutes Werk halten, ein in Lebensgefahr be-

findliches Wesen zu retten; denn man müsse dem Karma seinen

Lauf lassen. Das Merkwürdigste in dieser, bisher bei uns noch

fast gänzlich unbekannten Sekte ist, daß ein äußerst straffes

geistliches Regiment bei ihnen waltet. Das jeweilige Ober-

haupt der Püjyaji Mahäräj hat eine dem Jesuitengeneral ver-

gleichbare Stellung: alle Mönche schulden ihm unbedingten

Gehorsam und müssen sich täglich durch einen unterschriebenen

Rievers dazu verpflichten. Die Sekte soll über 70 Mönche und

etwa dreimal soviel Nonnen zählen; denn viele Witwen ziehen

den geistlichen Stand dem beschwerlichen Lose einer Witwe

vor. Sie ist hauptsächlich im Westen Indiens verbreitet; doch

finden sich Laien der Teräpanthis auch in allen großen Handels-

städten bis Calcutta.

Über die gegenwärtigen Zustände bei den Digambaras kann
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ich aus eigener Anschauung nur weniges berichten, da ich nur

im östlichen und nördlichen Indien mit ihnen in Berührung

gekommen hin; ich habe dort keinen einzigen yati derselben

gesehen. Wo das geistliche Element fehlt, kann es natürlich

auch nicht zu solchen Erscheinungen, wie bei den Svetämbaras,

kommen, wo die Bewegung immer von den Mönchen ausging.

Doch bekam ich in Cawnpore Kenntnis von einer eben ein-

getretenen Parteiung unter den dortigen Digambaras; es han-

delte sich dabei (abgesehen von den bei solchen Vorgängen stets

eine große Rolle spielenden Personenfragen) um einfachere oder

prunkhaftere Gestaltung des Tempelkultus.

Über die Betätigung der Jainas in Vereinen zur Förderung

ihrer religiösen, sozialen und wissenschaftlichen Interessen habe

ich in meinem früheren Aufsatze berichtet; namentlich war dort

von der größten und umfassendsten Vereinigung der 'Svetambar

Jain Conference' die Rede. Eine analoge Einrichtung besitzen

auch die Sthänakväsins in der Svetämbar Sthänakväsin Jain

Conference (Office in Ajmer), mit denen jener ähnlichen Auf-

gaben, z. B. Hebung des Unterrichts durch Errichtung eines

! Boarding House in Bombay, eines Training College in Rutlam

i usw. Aus einer Digambara-Vereinigung ging die ^AU-India

I Jain Association' (Bharat Jaina Mahamandala) hervor, die zwar

\

gemein -jainistische Tendenzen verfolgt, aber doch von Digam-

I

baras geleitet wird. Ihr Organ ist eine Monatsschrift in eng-

I

lischer Sprache The Jaina Gazette' (Luknow), von der bereits

10 Jahrgänge erschienen sind. — Die drei genannten Vereini-

gungen scheinen mir, jede in ihrer Art, für die betreffende

I

Sekte die bedeutendsten zusein, die allgemeine Zwecke verfolgen;

; daneben gibt es aber auch noch an manchen Orten solche von

j

mehr lokaler oder provinzieller Bedeutung, über die ich keine

I

eingehende Information besitze. Aber die von ersteren ver-

i anstalteten Versammlungen werden von Jainas aus allen Teilen

Indiens stark besucht, wie ich mich bei der letztjährigen Ver-

sammlung der 'All-India Jain Association' in Benares überzeugen
AtcIüv f. Beligionswissenschaft XVIII 18



274 H- Jacobi

konnte. Mehrere Tage hintereinander fanden Sitzungen mit Vor-

trägen in Englisch, Hindi und Sanskrit über soziale, religiöse und

philosophische Gegenstände, Titelverleihungen, Preisverteilungen

usw. vor einigen Hunderten von Teilnehmern statt. Auf diese

Weise wird sozusagen ein Jaina-Patriotismus wachgehalten und

großgezogen und dadurch auf die Hebung der Jainas im all-

gemeinen mit unbestreitbarem Erfolg hingearbeitet, wobei aller-

dings ein bedenkliches Symptom des jetzigen Jainismus, die

langsame aber beständige Abnahme der Zahl seiner Bekenner,

eingestandenermaßen bestehen bleibt. Auch der Wissenschaft

kommt jene Bewegung zugute. So wurde in der eben ge-

nannten Versammlung der ^AU-India Jain Association' die

Herausgabe der 'Sacred Books of the Jains', enthaltend Text,

englische Übersetzung, Einleitungen und erklärende Noten, be-

schlossen, und zwar in zwei Serien, eine für Svetämbara-Werke

und die andere für Digambara-Werke. Der Leiter (managing

director) des Unternehmens ist Kumar Devendra Prasad Jain

in Arrah. Der Wille und, wie ich glaube, auch die Mittel sind

da, aber die jetzt eingetretenen politischen Verhältnisse sind der

Verwirklichung des weitaussehenden Planes wenig günstig.

Beschränkter in ihren Zielen ist die *A11-India Jain Literary

Conference' (Jain Sahitya Sammelan), welche März 1914 in

Jodhpur zusammentrat und von ungefähr 5000 Teilnehmern be-

sucht war. Wie der Name besagt, bezweckt diese Titerary

Conference', die Kenntnis der Jaina-Literatur zu fördern. Zu

dem Zwecke wurden eine Sammlung von Textbüchern für

Schulen, Abhandlungen über Philosophie und andere wissen-

schaftliche Gegenstände ins Auge gefaßt; außerdem wurde die

Notwendigkeit hervorgehoben, die vorhandenen Handschriften

sorgfältig zu bewahren, einen Gesamtkatalog derselben anzu-

legen, Inschriften und sonstige Denkmäler in eigenen Museen

zu sammeln und bekannt zu machen usw. Für die Durch-

führung dieser Pläne wurde ein stehendes Komitee gewählt,

dem auch die Berufung der nächsten Versammlung obliegt. —
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Da die sorgfältigere Aufbewahrung der Handscliriften (oft ge-

nug sind die in Privatbesitz befindliclien in einem Zustand

kläglicher Verwahrlosung) eben berührt wurde, möge es mir ge-

stattet sein, einzuschalten, was ich in dieser Beziehung in Patau

(Anhilväda Pattana) beobachten konnte. Die Bhändärs, die ich

besuchte, waren alle in bestem Zustand, die Manuskripte sind

in Bündel verschnürt, gegen Insektenfraß durch geeignete Mittel

geschützt (früher bediente man sich dazu der Wurzel der

I

Ghodavaj - Pflanze) und in starken Holzkisten verpackt, die in

I

einem sicheren, möglichst trockenen Gelasse aufgestellt sind.

I Namentlich der Sanghaviyapädä Bhändär, der sich durch den

I

Besitz von 384 alten Palmblätter-Mss. auszeichnet, schien mir

!
allen vernünftigen Anforderungen zu entsprechen. Auch die

Handschriften -Sammlungen, die ich in Upäs'rayas anderwärts sah,

sind in vorzüglichem Zustand der Aufbewahrung; die Mss. sind

in Paketen mit langen, festen Baumwolltüchern sorgfältig um-

wickelt, was allerdings ihre Benutzung etwas umständlich macht.

Besondere Gesellschaften haben sich den Zweck gesetzt,

I

Jaina-Texte zu veröffentlichen. Von diesen nimmt die ^Jaina

!
Dharma Prasäraka Sabhä' in Bhävnagar die erste Stelle ein;

j

eine große Anzahl wichtiger Texte ist von ihr in korrekten

I

und sauberen Ausgaben veröffentlicht worden. Andere Gesell-

I

Schäften dieser Art sind der 'Jaina Vidyä Prasäraka Varga' in

Palitäna, der 'Jaina Jnäna Prasäraka Varga' in Bombay, die

'Jaina Vidyä Sälä' in Ahmedabad u. a. Verwandt mit dieser

Publikationsart sind die Text-Sammlungen, wie die 'Yaso vijaya

Jaina Grantha Mälä^', 'Räyacandra Jaina Sästra Mälä^', 'Jaina

Grantha Ratnäkara', 'Sanätana Jaina Grantha Mala' (Benares

1913)^, beide letztere Digambara-Sammlungen. Anschließend

* Siehe Guerinot in Journal Asiatique Bd. 16 S. 581 ff.

» ib. Bd. 19 S. 374f.

' Nicht zu verwechseln mit einem gleichnamigen, schon 1905 in

Bombay erschienenen Bändchen, das eine Reihe älterer Digambara -Texte.

enthält.

18*
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hieran sei noch hervorgehoben, daß manche Publikationen auf

Kosten reicher Patrone und in deren Namen erscheinen; so

verdanken wir die Herausgabe einer größeren Anzahl Texte

dem Seth Devchand Laibhai Javeri, Bombay; anderer dem Seth

Bhagubhäi Mansukhbhäi, Ahmedabad. Auch die in Ahmedabad

erscheinende Sammlung der kanonischen Texte, die in meinem

ersten Berichte erwähnt wurde, ist durch die Stiftung des

Dr. Doshi ermöglicht worden.^ In Patau ist zu gleichem Zwecke

eine Gesellschaft gegründet worden.

Diese sich in so verschiedener Weise und an vielen Orten

hervortuenden, wenn auch nach keinem verabredeten Plane

arbeitenden Bestrebungen der Jainas, durch Druckleguug be-

deutende oder angesehene Werke ihrer Literatur zu verviel-

fältigen, haben schon große Erfolge gezeitigt. Doch ist es

schwer, dieselben vollständig zu übersehen. Denn nicht nur ist

der buchhändlerische Betrieb in Indien wenig entwickelt, sondern

ihm werden auch manche Publikationen absichtlich von den

Herausgebern entzogen, so daß man nur durch Gunst Exem-

plare derselben bekommen kann. Nur von dem, was mir wirk-

lich vorliegt, will ich reden. Hauptsächlich handelt es sich

um Werke der nicht kanonischen Literatur. Eine vollständige

Aufzählung aller bisher publizierten Werke wäre hier nicht am

Orte; dagegen ist eine Angabe der Werke der älteren Autoren

wohl manchem nicht unerwünscht. Ich beginne mit der

Svetämbara - Literatur.

Alles, was von Umäsväti erhalten ist, ist publiziert: Tatt-

värthädhigama Sütra und Bhäsya (Bibl. Ind. 1903); als Appen-

dices sind Jambüdvipasamasa, Püjäprakarana und Prasamarati

desselben Autors veröffentlicht. Das letztgenannte Werkchen

mit einem jüngeren Kommentar ist in Bhävnagar 1910 gedruckt;

^ Es werden augenblicklich in dieser Sammlung Ausgaben des

Sthänänga von Prof. L. Suali, des Vipäka Sütra von Prof. Ballini, der

Jambüdvipaprajnapti von Dr. Kirfel gedruckt; die der Bhagavati von

Dr. Schubring ist in Aussiebt genommen.
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die ßrävakaprajnapti mit dem Kommentar eines Haribhadra er-

schien Bombay 1905.

Der nächst jüngere bedeutende Schriftsteller ist Siddhasena

Diväkara, unter dessen Namen eine Reihe Yon Werken erhalten

ist; die aber vielleicht nicht alle von dem berühmten Siddhasena

herstammen. Sein größtes Werk ist ein umfangreicher Kom-

mentar zum Bhäsya des Tattvärthädhigama Sütra, genannt

Bhä§yänusärini Tattvärthatikä. Dieses Werk wird in Ahmedabad

gedruckt; der Druck war bis zum 20. Sütra des IV. Adhyäya

vorgeschritten. Ein Sammelbändchen unter dem Titel Siddha-

senadiväkarakrtagranthamälä, Bhävnagar 1909, enthält Ekavim-

satidvätrimsikä, Nyäyävatära und Sammati Sütra. Das an

zweiter Stelle genannte, für die ältere Logik sehr wichtige

Werkchen hat, wie schon im ersten Bericht gesagt, Satischandra

Vidyabhusana mit englischer Übersetzung und Erklärung heraus-

gegeben, Calcutta 1908; das zweite, Sammatiprakarana, ist mit

einem Kommentare Abhayadevas in der ^Jaina Yasovijaya

Grranthamälä' (Nr. 13, Benares 1919) veröffentlicht worden. —
Ein äußerst fruchtbarer Schriftsteller, Verfasser von angeblich

1400 Werken, ist Haribhadra, der im 9. Jahrhundert n. Chr.

lebte. Folgende Drucke liegen mir vor. Anekäntajayapatäkä

ist ein wichtiges Werk über die Jaina- Philosophie; der Text

allein ist jüngst in Ahmedabad (ohne Datum), der Text mit

des Autors Kommentar in der Yasovijaya J. Gr. Mala ver-

öffentlicht worden. In Bhävnagar 1908 sind in einem Bändchen

Sästravärttäsamuccaya, Saddarsanasamuccaya und die Astakäni

herausgegeben worden; von dem zweiten Werkchen erscheint

eine von Prof. L. Suali besorgte Ausgabe mit Kommentar

Gunaratnas in der Bibl. Ind.; das Astakaprakarana mit Abhaya-

devas Astakavrtti erschien vor kurzem in Ahmedabad (ohne

Datum). Ferner: Upadesap^a (1. Teil) Pälitäna 1909; Loka-

tattvanirnaya, Bhävnagar 1902, Sodasakaprakarana mit Kom-
mentar, Bombay 1911, Yogabindu und Yogadrstisamuccaya,

beide mit einem Kommentare, sind herausgegeben von Prof.
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L. Suali, Bhävnagar 1911 und Aliinedabad 1912. — Ein Enzyklo-

pädist, aber wesentlich anderer Art als Haribhadra, ist Hema-

candra. Ein Teil seiner Werke gehört der allgemeinen Sanskrit-

Literatur an: seine grammatischen und lexikalischen Arbeiten,

seine Poetik und diese illustrierenden Gedichte (Dvyäsrayakosa);

diese können in einem Bericht über den Jainismus füglich

übergangen werden. Da aber seine Sanskrit- Grammatik, Sab-

dänusäsana, fast nur von Jainas studiert wird, so mag erwähnt

werden, daß dieselbe mit seinen eigenen Kommentaren, der

Laghuvrtti (Benares 1905) und ßrhadvrtti (Ahmedabad 1906)

gedruckt vorliegt; daran schließen sich Arbeiten Späterer an,

die zum Teil ebenfalls ediert sind. Spezifisch jainistischen

Charakter haben folgende Werke Hemacandras: Pramäna Mi-

mämsä, ein philosophisches Werk, vielleicht nicht vollständig

überliefert; gedruckt ist der erste Adhyäya und das 1. Ahnika

des zweiten. Femer das Yogasästra, von dem eine Ausgabe

mit Hemacandras eigenem Vivarana in der Bibl. Ind. zu er-

scheinen begonnen hat. Endlich das Tri^asti-Saläkäpurusa Carita,

jenes bändereiche Werk, das die mythische Weltgeschichte der

Jainas bis auf ihren letzten Propheten und in einem Fortsatz,

Parisistaparva oder Sthavirävalicarita, die Geschichte der Patri-

archen behandelt; von diesem ganzen Werke liegt jetzt die von

der ^Jaina Dharma Prasäraka Sabhä', Bhävnagar 1906— 13,

besorgte Ausgabe vor.

Eine Erscheinung der späteren Jaina- Literatur, die einige

Ähnlichkeit mit den eben behandelten großen Schriftstellern hat,

aber darum doch nicht mit ihnen auf dieselbe Linie gestellt

werden darf, ist der bereits oben erwähnte Yasovijaya (1624— 1688

n. Chr.). Ein Reiniger der Religion und fruchtbarer Autor gilt

er jetzt als Vorbild und Heiliger, so daß z. B. zwei CoUegia

(Päthäsäläs) in Benares und Mesaüa sowie die von ihnen ver-

öffentlichten Granthamäläs seinen Namen tragen. So erklärt

sich, daß die Herausgabe seiner Werke mit Eifer betrieben wird:

nicht weniger als 15 derselben liegen bereits gedruckt vor, deren
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Namen aufzuführen wohl unterbleiben kann. Denn für uns

kommen sie wegen ihrer späteren Abfassung doch nur als sekun-

däre oder tertiäre Quellen in Betracht. Aber darum darf man

ihren Wert hinwiederum auch nicht zu gering veranschlagen.

Denn sie geben jedenfalls einen geschickten und auch getreuen

Ausdruck der Jaina-Lehre, wie sie seit anderthalb Jahrtausenden

im wesentlichen unverändert bestanden hat. Die Veränderungen

liegen auf dem Gebiete der Disziplin und Tradition; die Lehre

ist selbst bei Svetämbaras und Digambaras, von den wenigen

ünterscheidungslehren abgesehen, dieselbe. Wie sehr dies der

Fall ist, dafür mag uns der eben genannte Autor als Zeuge dienen;

I
denn obgleich er ein eifriger Svetämbara war, hat er doch einen

' Kommentar zu einem Digambara-Werke, der Astasähasri des

I

Vidyänandin, verfaßt.

Wenn ich mich hier auf die genannten Schriftsteller beschränkt

j

habe, so geschieht es nicht, weil nicht außerdem noch manches

ältere und interessante Werk ediert wäre, aber ich glaube, das

Mitgeteilte wird genügen, um eine Vorstellung von dem Streben

der Jainas zu geben, ihre Literatur bekannt zu machen, wobei

man durch Verzicht auf Gewinn oder durch pekuniäre Opfer

einzelner den Preis der Publikationen möglichst niedrig hält.

Um aber das Bild, das wir gewonnen haben, zu vervollständigen,

darf auch die rein buchhändlerische Tätigkeit nicht unerwähnt

bleiben. Als ein sehr eifriger Herausgeber ist Hiräläl Hamsräj

in Jämnagar zu nennen, der über 100 Jaina-Texte in Sanskrit

und Prakrit, besonders legendarische Werke, aber auch andere,

veröffentlicht hat und zu ganz exorbitanten Preisen feil hält.

Hinsichtlich der Digambara -Publikationen habe ich keine

zureichende Information, namentlich was den Süden Lidiens

angeht, wo ja von je diese Sekte besonders zahlreich war. Da-

gegen ist schon im vorhergehenden auf die literarischen Unter-

nehmungen der Digambaras in Benares und Arrah hingewiesen

worden, von denen wir uns vielleicht die Veröffentlichung der

wichtigsten Werke ihrer Literatur, die ja viel mehr aus alter
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Zeit erhalten hat als die nicht kanonische der Svetämbaras, ver-

sprechen dürfen. Immerhin ist schon mancherlei in dieser Be-

ziehung geschehen. Beispielsweise liegen mir von dem ältesten

Autor Kundakundäcärya, der angeblich im ersten Jahrhundert

n. Chr. blühte, Ausgaben folgender Werke vor: Sat Pähuda

Grantha (Benares 1910), Samayapräbhrtam (Benares 1913),

Pancästikäyasamayasära (Benares 1905), Bärasa Anuvekkhä

(Bombay 1911).

Außer der Herausgabe ihrer reichen Literatur fassen die

Jainas auch andere wissenschafliche Aufgaben ins Auge. So ist

die Herstellung eines Prakrit-Wörterbuches beabsichtigt, und

Prof. Luigi Suali hat die Ausführung dieses Planes übernommen.^

Ein anderes wissenschaftliches Unternehmen in großem Stile,

das der Erforschung des Jainismus die wichtigsten Dienste leisten

würde, ist die Jain Religion Cyclopaedia. Die Materialen zu

derselben hat der jüngst verstorbene Acärya Räjendra Süri zu-

sammengestellt. Zwei Bände in Folioformat sind gedruckt (in

Rutlam); ich habe sie in Indien einsehen können. Es werden

darin alle Termini des Jainismus in alphabetischer Reihenfolge

aufgeführt, erklärt und mit Zitaten aus kanonischen und anderen

Schriften belegt, die sich oft über viele Seiten hinziehen. Die

große Fülle des Belegmaterials, bei dessen Mitteilung man ein-

sichtige Beschränkung vermißt, bedingt den unverhältnismäßig

großen Umfang des Werkes und legt damit die Befürchtung

nahe, daß es jetzt nach dem Tode seines Urhebers nicht zu

Ende geführt werde.

Nicht wissenschaftlichen oder doch meist ausgesprochen prak-

tischen Charakter trägt die zeitgenössische Literatur der Jainas:

Zeitungen, Wochen- und Monatsschriften, Broschüren, Erzäh-

lungs- und Erbauungsbücher in Guzerati und Hindi, durch die

man eine Anschauung von ihrem Bildungsstand und ihren geisti-

gen Interessen gewinnt. Doch auch der Forscher wird die

YgLZDMG 66 S. 644ff.
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modernen Ritual-Handbücher für Laien (Sämäyika, Pratikramana)

mit Nutzen für seine Zwecke benutzen können.

Die in englischer Sprache von Jainas verfaßten Bücher und

Broschüren bezwecken vorwiegend, die Kenntnis des Jainismus

in weitere Kreise zu tragen und so für ihn zu werben, daher

nur wenige höheren Anforderungen genügen und erwähnt zu

werden verdienen. Auf einige solcher Erscheinungen habe ich

schon in meinem ersten Bericht hingewiesen, weitere sind hier zu

verzeichnen. Die Vorträge und Aufsätze von Virchand R. Gandhi

werden gesammelt und von Bhagu F. Karbhari herausgegeben;

bisher sind zwei Bände erschienen: The Yoga Philosophy, Bom-

bay 1912 (phantastisch und ohne wissenschaftlichen Wert) und

The Karma Philosophy, Bombay 1913 (eine eingehende Dar-

stellung der Jaina-Lehre vom Karma).^ Kurz und klar ist eine

Broschüre von F. K. Laiana, The Six Dravyas of the Jaina

Philosophy, Bombay 1914. Unter dem Titel: An Insight into

Jainism sind einige Aufsätze von Babu Rikchap Dass vereinigt,

die sich an indische Leser mit englischer Bildung richten; mir

liegt Part I vor, Meerut ohne Datum. Für ein ähnliches Pu-

blikum ist auch ein Büchlein von U. D. Barodia, History and

Literature of Jainism, Bombay 1909, berechnet. Polemische

Tendenz hat das von Sri Prem Ohand verfaßte Buch: Mithya

Khandan, containing Origin of Jainism, Ludhiana 1914. Der

Autor gehört zu den Sthänakväsins und sucht zu beweisen, daß

sie den ursprünglichen Jainismus vertreten.

Besondere Erwähnung verdient aber noch eine eigenartige

Abteilung der modernen Jaina-Literatur, die sich die Propaganda

für den Yegetarianismus zum Ziele gesetzt hat. Dieser ist das

Schibboleth der Jainas; er ist Folge und Yoraussetzung ihrer

höchsten Pflicht, des Nichttötens (ahimsä paramo dharmah);

mit seiner Verbreitung wird daher der Boden vorbereitet für

die Aufnahme ihrer Religion, weshalb sie ihn bei allen ihren Be-

^ Damit ist größtenteils Herbert Warren Jainism in Western ga/rh

identisch.



282 H- Jacobi

kehrungsversuchen in den Vordergrund stellen. Aus diesem

Grunde verfolgen sie auch mit lebhaftem Interesse die Fort-

schritte der Vegetarianer in Europa und Amerika und verbreiten

die von jenen ausgehenden Publikationen teils gratis, teils zu

billigen Preisen in Indien. So hat eine Gesellschaft in Bombay

(Shri Jiva Dayä Gnän Prasärak Fund) gegen 34000 Exemplare

vegetarianischer Bücher aus England und Amerika importiert

und über eine Million Bücher und Pamphlete selbst gedruckt.

Daß man in Jaina-Kreisen die Hoffnung auf zahlreichere Be-

kehrungen hegt, dafür zeugt die Tatsache, daß eine Gesellschaft

zur Verbreitung der metaphysischen und moralischen Prinzipien,

the Mahavira Brotherhood or Universal Fraternity in London,

am 24. August 1913 von AI. Gordon, Jugmandir Lal Jaini und

Herbert Warren gegründet worden ist. Ich möchte aber be-

zweifeln, ob dergleichen Bestrebungen in Europa und Amerika

auch nur in dem beschränkten Maße Erfolg haben werden wie

die neobuddhistische Bewegung.

Wir wenden uns nunmehr dem zu, was außerhalb Indiens

für die Kenntnis des Jainismus seit meinem ersten Bericht ge-

tan worden ist. Eine allgemein gehaltene Charakteristik des

Jainismus hauptsächlich in seinem Verhältnis zum Buddhismus

hat H. Oldenberg in der 2. Auflage der ^Kultur der Gegenwart'

(Teil I, Abteilung III, ^) gegeben. Der Berichterstatter hat in

der Encyclopaedia of Religion and Ethics den Artikel 'Jainismus'

geliefert; von ihm stammt auch eine Reihe kleinerer Artikel, die

das Gebiet des Jainismus beschlagen: Atheism, Death and Disposal

of the Dead, Digambaras, Hemachandra, ferner andere, in denen

über einzelne Erscheinungen des Jainismus gehandelt wird:

Ages of the World, Chakravartin, Cosmogony and Cosmography

(Indian). Frau Stevenson hat den Artikel 'Festivals' (der Jainas)

geliefert. Hier sei auch noch auf den früher nicht erwähnten

größeren Artikel 'Ajivikas' von R. Hoernle in der genannten

Enzyklopädie hingewiesen, der für die Geschichte des ältesten

Jainismus wichtige Beiträge enthält. Über denselben Gegen-
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stand sind einige Artikel im LA. 1912 von R. Pathak, D. R.

Bhandarkar, A. Govindacharya Svämin, und im JRAS 1913

Yon Jarl Charpentier erschienen. Letzterer hat auch eine

Untersuchung üher die sonderbare Lehre von den Seelenfarben

in seinem Beitrag zu der Festschrift für Thomsen 'The Lesyä-

theory of the Jainas and Ajivikas' angestellt. Die Karma-Theorie

der Jainas hat von Glasenapp in seiner demnächst erscheinen-

den Bonner Doktordissertation sehr eingehend nach den Karma-

granthas und anderen Quellen behandelt.

Über den Anteil der Jainas an der indischen Fabel- und

Märchenliteratur enthalten die Arbeiten Hertels manche Beiträge,

so besonders seine gekrönte Preisschrift 'Das Pancatantra, seine

Geschichte und seine Verbreitung', Leipzig und Berlin 1914, wo

in dieser Beziehung namentlich die Guzerati-Fassungen jenes

Werkes von Belang sind. Auf einen Aufsatz Bloomfields in den

Proceedings of the American Philosophical Society 1913 über

'The character and adventures of Muladeva' sei in diesem Zu-

sammenhang noch hingewiesen. — Endlich sei noch Hüttemanns

Aufsatz 'Miniaturen zum Jinacaritra' in Bässlers Archiv (1913)

erwähnt, die eine Anschauung von der zierlichen, aber zu stereo-

]

typischer Unwandelbarkeit gelangten Miniaturenmalerei der

Jainas gewährt.

Ich gehe nunmehr zu den von europäischen Gelehrten besorgten

i

Ausgaben bez. Bearbeitungen von Jaina-Texten über. Einehervor-

! ragende Stelle nimmt darunter Dr. Walther Schubrings neue

I

kritische Ausgabe des ersten Teiles (Srutaskandha) des Acä-

I

ränga Sütra ein, in der er außer reichlichem handschriftlichem

Material auch die Überlieferung in Cürni und Tikä sorgfältig

berücksichtigt hat. Jedoch ist die Textedition nicht die einzige

Aufgabe, noch auch das Hauptverdienst des Herausgebers. Er

will außerdem die verschiedenen Bestandteile, aus denen der

Text mosaikartig zusammengesetzt sei^, aufzeigen, sowie die Art

^ Acäränga- Sütra, erster Srutaskandha -Text. Analyse und Glossar

in Ahhandl. f. d. Kunde d. Morgen!. XII Nr. 4. Leipzig 1910.
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und Methode ihrer Zusammenfügung nachweisen. Schon in

meiner Ausgabe des Textes in der Pali Text Society 1882 hatte

ich zahlreiche metrische Bruchstücke in dem prosaischen Text

durch den Druck hervorgehoben. Seh. geht nun in der Be-

zeichnung solcher Bruchstücke bedeutend weiter, oft mit zweifel-

loser Berechtigung, vielfach aber auch, wo man kaum noch

vermuten kann, daß die Stelle aus einem korrumpierten Verse

entstanden sei — was er übrigens selbst nicht leugnet. So

kommt er dazu, dreierlei Textarten zu unterscheiden : Prosa-Stil,

Sloka-Stil und Tristubh-Stil, je nachdem die Stelle reine Prosa

oder mit Sloka- bez. mit Tristubh- Fragmenten vermischt ist.

Innerhalb derselben Textart glaubt er nun gedanklichen Zu-

sammenhang und teilweise auch Gleichartigkeit im Ausdruck

zu finden, woraus sich ihre Zusammengehörigkeit ergebe. Trotz

des darauf angewandten Scharfsinnes und mancher richtigen Be-

obachtung hat doch das Ganze wenig Überzeugungskraft. Noch

weniger leuchtet Sch.s Erklärung von der Entstehung dieses

Text-Mosaiks ein Die Versfragmente seien nicht, wie ich an-

genommen, von dem Verfasser in seinen Text verwoben (etwa

wie ein bibelfester Pastor seine Predigt reichlich mit biblischen

Phrasen und Wendungen untermischen mag), sondern um-

gekehrt, die „metrischen Bestandteile bilden das Skelett unseres

Versstils". „Volkstümliche Strophenfolgen haben erklärenden

und ausdeutenden Ansprachen zugrunde gelegen" (S. 52). Man

könnte sich wohl denken, daß Strophen prägnanten Inhalts so

verwendet worden seien ; aber Bruchstücke von Versen und zwar

häufig nach Aufgabe ihrer eigentlichen Form — dafür fehlt in

Indien jede Analogie. Auch die Annahme, daß ein Vers stück-

weise erläutert, also „zerpredigt" worden sei, hat in dem Tat-

bestand, dem wirklich überlieferten Text keinen Anhalt. Kann

ich also den Erklärungsversuch Sch.s für die rätselhafte Struktur

des Textes nicht annehmen, so erkenne ich doch bereitwillig

seinen Scharfsinn und seine Beobachtungsgabe an, die ihn

manche Eigentümlichkeiten in der Arbeitsweise des „Redactors"
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hat finden lassen. Auch im Glossar sind viele treffliche Be-

merkungen eingestreut, wie denn die Arbeit das Verständnis

des Äcäränga Sütra in mannigfacher Weise fördert. Man würde

dem Verfasser noch dankbarer sein, wenn er eine Übersetzung

des Textes, wie er ihn glaubt verstehen zu müssen, beigegeben

hätte.

Von anderen kanonischen Schriften besorgen, wie oben an-

gegeben wurde, europäische Gelehrte Textausgaben, die, zum

Teil schon im Druck begriffen, in der von Dr. J. G. Doshi heraus-

gegebenen Sammlung in Ahmedabad erscheinen sollen.

Ein nicht kanonischer alter Text, die Upadesamälä des

Dharmadäsa, ist von L. P. Tessitori herausgegeben worden^. Das

Werk in 540 Prakrit-Gäthäs gibt die Grundzüge der Jaina-

Ethik mit zahlreichen Anspielungen auf Legende und Sage, zu

deren Verständnis man eines Kommentars nicht entraten kana.

Wie beliebt dieser Text seit langer Zeit war, beweist die große

Anzahl der Handschriften und mehr noch die der Kommentare,

deren die Granthävali nicht weniger als zehn aufführt. Das

Alter Dharmadäsas steht nicht fest; seine untere Grenze ist

durch die Daten der zwei ältesten Kommentare bestimmt, die

aus der Mitte, bez. dem Ende des 9. Jahrhunderts stammen.

Nach der Tradition wäre er sogar ein jüngerer Zeitgenosse

Mahäviras; doch dem widerspricht schon die Sprache der

Upadesamälä, die durchaus mit der gewöhnlichen Jaina-Mähä-

rästri übereinstimmt. In einem Punkte hat sie eine größere

Altertümlichkeit bewahrt, insofern 15 mal der ältere Sandhi

(wie caranass' uvaghäe 512) vorkommt, den ich in Indogerm. For-

schungen Bd. 31, S. 211 ff. besprochen habe. Anderseits fehlen

aber alle übrigen, einer älteren Sprachentwicklung angehörigen

Erscheinungen, die sich in dem ältesten Kävya der Jainas, dem

Paumacariya Vimalasüris, noch finden. Vimalasüri schrieb nach

^ jL' üvaesamäla' di Dharmadäsa. Parte I Introduzione— Testo pracrito

con note filologiche — Glossario pracrito -sanscrito-Indice delle gäthä.

Florenz 1913.
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eigener Angabe 530 nacli Mahäviras Tode, was nach der jetzigen

Chronologie gleich 4 n. Chr. wäre; wahrscheinlich lebte er aber

zwei oder drei Jahrhunderte später. Somit gehörte die Upa-

desamälä dem frühen Mittelalter an. — Bisher ist der erste

Teil der Ausgabe, Text und Glossar, erschienen, der zweite soll

die Übersetzung bringen.

Meine Ausgabe des eben erwähnten Paumacariya, die von

der Jaina Dharma Prasäraka Sabhä übernommen ist, war bei

Ausbruch des Krieges beinahe bis zum Ende des Textes ge-

druckt. Ebenso nähert sich meine Ausgabe von Haribhadras

Samaräiccakahä ihrem Ende. Da aber die Bibliotheca Indica

wegen finanzieller Nöte ihre Tätigkeit wenigstens vorläufig

eingestellt hat, so ist die Vollendung dieses für die spätere

Erzählungsliteratur der Jainas vorbildlichen Werkes in Frage

gestellt. Dagegen ist meine Ausgabe der Upamiti Bhava

Prapancä Kathä abgeschlossen, wenn auch die letzte Lieferung

bis zum Ausbruch des Krieges noch nicht zur Ausgabe gelangt

war.

Endlich möge noch erwähnt sein, daß Charpentier in

einem Artikel des Journal Asiatique 1911 (Le commentaire de

Bhävavijaya sur le neuvieme chapitre de l'üttarädhyayanasütra)

den Text der Sage von den vier Pratyakabuddhas mitteilt, die

Bhävavijaya (1634 n. Chr.) in flüssigen Sanskrit-sloken nach

älteren Quellen erzählt.



Deutscher Volksglaube Yor Gericht

Von Albert Hell^wig in Berlin-Friedenan

Im folgenden soll über einige Gerichtsverliandlungen der

letzten Jahre berichtet werden, die zeigen können, wie stark

noch alte Vorstellungen in unserem Volke weiterleben, und

die auch manche Einblicke gewähren in das, was wir Aber-

glauben zu nennen pflegen.

I Kurpfuscher und Hexenglauhe

Eine besonders gefährliche Seite des Kurpfuschertums be-

steht darin, daß durch Sympathiedoktoren und andere der-

artige Kurpfuscher der Hexenglaube immer von neuem bestärkt

wird. Ein recht interessanter Fall, in welchem man diesen

Zusammenhang einwandfrei konstatieren kann, ist der Betrugs-

prozeß gegen den am 24. April 1864 zu Schweixingen geborenen

Heilkünstler Prosper F., der in erster Instanz vor dem Kaiser-

lichen Amtsgericht zu Lörchingen, später vor der Strafkammer

in Zabern und vor dem Strafsenat zu Colmar geschwebt hat.

Am 24. Dezember 1908 wurde gegen F. von einem Gen-

darmeriewachtmeister Anzeige erstattet, weil er seit längerer

!

Zeit die Heilkünste durch geheime Mittel ausübe, ohne im Be-

' sitz der erforderlichen Approbation zu sein, und weil er hier-

bei verschiedene Personen verdächtige, die den Patienten oder

das kranke Tier oder die ganze Familie, in der er jemand be-

handele, verhext hätten. So habe er beispielsweise einem ge-

;
wissen Messe, dessen krankes Pferd er behandelt habe, gesagt:

; 'Es ist Zeit, daß Sie mich gerufen haben, es ist ein korpu-

lenter Mann, welcher einen Verband trägt, und eine große

schwarze Frau, die euer Haus verhext hat, und dieser wird
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morgen um 10 Ulir vormittags an euerm Hause vorbeifaliren.

Den Namen nenne icli niclit.' Da nun Lucian D. an dem ge-

nannten Tage vorbeigefahren sei, habe man ihn für den Hexen-

meister gehalten. Das ganze Dorf spreche von ihm. Zufällig

sei auch niemand zu der betreffenden Zeit im Dorfe gewesen,

der außer D., der ein gebrochenes Bein gehabt habe, verbunden

gewesen sei. D. habe durch die Schwätzereien an Ansehen

verloren; anscheinend habe F. gegen ihn einen Groll, weil er

ihn bei der Behandlung einer Kuh nicht zu sich gerufen habe.

Auch bei der Witwe H., bei der F. ein Pferd behandelt habe,

habe er gesagt: ^Ein kleiner Mann ohne Schnurrbart, welcher

oft in das Haus kommt, hat das Haus verhext.' Auch in

sonstigen Fällen habe F. die Heilkunde ausgeübt; er beschäf-

tige sich auch mit Hypnotisieren.

Es wurden nunmehr Ermittlungen angestellt, insbesondere

eine Reihe von Zeugen vernommen.

Der Ackerer Lucian D. bestätigte den Inhalt der Anzeige und er-

klärte, daß es ihm, seitdem er von der Behauptung F.s gehört habe,

erklärlich sei, weshalb verschiedene Einwohner ihn in letzter Zeit ge-

mieden hätten. — Der Ackerer Hippolyt M., 65 Jahre alt, erklärte fol-

gendes: 'Ich habe krankes Vieh im Sommer d. J. gehabt und habe vier

Tierärzte hintereinander zugezogen. Die Tierärzte brachten aber keine

Hilfe. Als ich dann von F. hörte, daß er in der Besorgung des Viehes

sehr geschickt sei, ließ ich ihn kommen. F. behandelte die zwei kranken

Tiere zwar nicht, aber erklärte, daß in zwei Tagen die Tiere nicht mehr

krank seien. Und in Wirklichkeit ist mein krankes Vieh von einem

Tag zum andern gesund geworden. Von Verhexen kann keine Rede

sein. F. hat auch niemand der Hexerei bezichtigt. F. hat mir nichts

verlangt; ich habe denselben aber trotzdem entlohnt." — Der Ackerer

Josef D., 34 Jahre alt, gab folgendes zu Protokoll: 'Ich hatte ein krankes

Pferd und ließ vor vier Wochen den F. kommen. Kurz vorher hatte

ich den Tierarzt auch bestellt, welcher das Pferd als herzkrank bezeich-

nete und dasselbe als unrettbar verloren gab. Der Tierarzt erklärte

jedoch, er wolle versuchen, das Tier zu retten. Ich habe dem Tier die

vom Tierarzt verschriebene Arznei eingegeben. Einige Tage darauf

kam F. wieder und betete Gebete über das Tier her und erklärte mir,

daß das Pferd besser gehe. Das Pferd ging auch wirklich besser. F. hat

mir nichts verlangt; ich habe denselben nach Gutdünken entlohnt.

Von dem Inhalt der Anzeige weiß ich nichts. M. hat mir auch nie
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I

etwas vom Hexen erzählt/ — Die Witwe Marie H., 45 Jahre alt, be-

kundete folgendes: 'Ich hatte im September d. J. eine Kuh, die plötzlich

I

nicht mehr viel Milch gab und zitterte. Ich ließ den F. kommen, der-

j

selbe betete einige Gebete und sagte zu mir, ich soll die Kuh jetzt auf

I

den Brunnen lassen, die Kuh sei jetzt besser. Die Kuh gab sofort

' Milch und ward gesund. Ich habe den F, gefragt, ob man der Kuh

etwas gemacht hätte. Darauf bejahte dieses F. und sagte, es sei eine

Person, die oben im Dorfe wohne und die er aber nicht kenne. Ich

habe dem F. ein Trinkgeld gegeben. F. hat mir nichts verlangt.' —
Die Ehefrau Clotilde Ch. gab an, die Frauen der Familie M. hätten ihr

gegenüber nicht in Abrede gestellt, daß F. tatsächlich die erwähnte

Äußerung über Hexerei getan habe. Mit ihrem Schwiegersohn Lucian

D. sei die Familie M. bis zu dem fraglichen Zeitpunkt sehr befreundet

gewesen. Seitdem habe sie ihn geschnitten, ohne daß D. gewußt habe,

weshalb.

Es wurde gegen F. Anklage erhoben wegen Betruges und

entsprechend auch das Hauptverfahren eröffnet. Die Haupt-

verhandlung fand statt am 10. Februar 1909 vor dem Schöffen-

gericht zu Lörchingen (D. 3/09) und endete mit der Verurtei-

lung des Angeklagten zu einer Geldstrafe von 100 Mark, even-

tuell zu 7 Tagen Gefängnis.

Der Angeklagte legte Berufung ein, ohne diese jedoch näher

zu begründen. Durch Urteil vom 18. März 1909 verwarf die

Strafkammer zu Zabern die Berufung des Angeklagten. In

diesem Urteil ist unter anderem folgendes ausgeführt:

Die Heilmethode des Angeklagten beruht nach seiner eigenen Dar-

legung auf seinem Glauben an Gott, den die kranken Personen oder

die Eigentümer des kranken Yiehes mit ihm teilen müssen. Er ver-

richtete hierbei auch Gebete, wozu er ein Buch benutzte, welches ihm,

wie er angibt, bei Beginn seiner Heilpraxis aus Amerika zugesandt

worden ist. Das Titelblatt ist aus dem von ihm in der heutigen Haupt-

verhandlung vorgelegten Buche, das in französischer Sprache verfaßt

ist, herausgerissen, und es ergibt sich aus verschiedenen, in dem Buche

enthaltenen Vermerken, daß es nicht in Amerika, sondern in einem

Pariser Verlag erschienen ist. Es behandelt in verschiedenen Abschnitten

den Hypnotismus, den Magnetismus, Graphologie, Astrologie, Chiro-

mantik und enthält außerdem Sammlungen von kabalistischen Formeln

und von Gebeten, deren Anwendung in dem Buche zur Heilung von

Mensch und Vieh, zur Abwendung von Seuchen, Gefahren usw. empfohlen

wird. Abgesehen von seiner eigenen Gebetsverrichtung veranlaßt der

Angeklagte dann auch die beteiligten Personen zu beten, und erweckt

Archiv f. Eeligionswissenschaft XVHI 19
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durch sein ganzes Gebaren den Anschein, als ob er in dem festen Glauben

an die göttliche Hilfe in Fällen der Not und im Vertrauen auf die

Wirkung der Gebetsverrichtungen Gott anrufe und um seinen Beistand

flehe. In Wahrheit liegt in seinem Gebet aber nur eine Benutzung und

klug bezeichnete Verwertung der Gebetsformeln, die er aus dem ge-

schilderten Buche entnimmt, und bei deren Anwendung sein Gottes-

glauben und religiöses Empfinden lediglich aus Heuchelei und Berech-

nung auf die Leichtgläubigkeit des Publikums vorgespiegelt wird. Zur

letzteren Annahme berechtigen die Erziehung und das Vorleben des

Angeklagten, insbesondere aber der daraus hervorgehobene Umstand,

daß, nachdem er in vollständigen Vermögensverfall geraten war und von

dem Weiterbetrieb seines Schreinerhandwerks in Schweixingen einen

genügenden Erwerb nicht mehr erwartete, er nun plötzlich zur Gebets-

heilkunst seine Zuflucht nahm, von deren Ausübung er bei der vielfach,

namentlich unter der ländlichen Bevölkerung verbreiteten Leichtgläubig-

keit bequemen und reichlichen Gelderwerb erhoffte. Dabei machte er

sich in der Ausübung seiner Gebetsheilkunst das erwähnte Lehrbuch

zunutze, indem er, um es wertvoller und mystischer erscheinen zu lassen,

vorspiegelte, es sei ihm aus Amerika zugesandt worden, während es

ja, was infolge des Fehlens des Titelblattes nicht so leicht zutage tritt,

tatsächlich in Paris verlegt und offenbar von dort auch bezogen ist.

Was die recbtliche Seite der Sache angeht, so ist es mir

zweifellos, daß die Strafkammer und das Schöffengericht die

Sachlage richtig beurteilt haben, wenn sie den Angeklagten

wegen Betrug verurteilten. Hier interessiert aber vor allem

der Prozeß in volkskundlicher Beziehung. Da ist einmal er-

wähnenswert, daß wir konstatieren können, in wie frappierender

Weise der Zufall den abergläubischen Anschauungen nicht

selten recht zu geben scheint. Man kann es ja den Zeugen

kaum übelnehmen, wenn sie in solchen Fällen tatsächlich zu

der Überzeugung gelangen, es gehe nicht mit natürlichen Dingen

zu, wenn das Yieh, gegen dessen Krankheit bisher nichts ge-

holfen hatte, mit einem Schlage faßt unmittelbar nach der Be-

handlung durch den Angeklagten wieder gesund wird, daß sie

aus dieser zeitlichen Aufeinanderfolge auf einen ursächlichen

Zusammenhang schließen.

Ein zweites Moment, welches hervorgehoben werden muß,

ist die Bestärkung des Hexenglaubens durch Kurpfuscher vom
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Schlage des Angeklagten. In geradezu leichtfertiger Weise hat

der Angeklagte nach den Angaben der Zeugen ihren Verdacht,

daß es nicht mit natürlichen Dingen zugehe, bestätigt, indem

er durch vage Andeutungen, die mitunter auch mehr detaillierte,

konkrete Formen annahmen, den Verdacht auf bestimmte Per-

sonen als Hexen oder Zauberer gelenkt hat. Auch hier sehen

wir wiederum das tückische Spiel des Zufalls, indem der Zeuge

Lucian D., der einzige, der damals ein verbundenes Bein hatte,

tatsächlich auch um 10 Uhr vormittags des nächsten Tages

an dem Hause des M. vorbeifuhr und nun für den Hexen-

meister gehalten wurde, da die Angaben des Angeklagten auf

i ihn zutrafen. Wie sehr die Zeugen davon überzeugt gewesen

sind, daß das, was der Angeklagte sagte, zutreffe, ergibt sich

daraus, daß die Familie M., die früher mit Lucian D. freund-

schaftlich verkehrte, ihn also zweifellos nicht im Verdacht

hatte, daß er ihr böse gesinnt sei, ihn seitdem mied, weil sie

ihn nunmehr für einen bösen Zauberer hielt.

Eine gewisse Rolle spielen in dem Prozeß auch moderne

Zauberbücher, wie sie in Hunderttausenden von Exemplaren in

;
Deutschland, Frankreich und wohl auch in anderen Kultur-

ländern von gewissenlosen, auf den Aberglauben spekulieren-

den Verlagsbuchhändlern auf den Markt geworfen werden. Ob

das Zauberbuch des Angeklagten aus Amerika stammte oder;

I
wie das Gericht angenommen hat, aus Frankreich, ist im Grunde

;
gleichgültig; nur kommt es insofern in Betracht, als aus der

I

Behauptung des Angeklagten, er habe das Buch aus Amerika

I

bezogen, wenn sie falsch ist, sich ein neues Indiz für seinen

; bösen Willen ergeben würde, da er dadurch wahrheitswidrig, um
sich einen größeren Nimbus zu geben, vorgespiegelt haben würde,

er habe das Buch aus dem Lande der unbegrenzten Möglichkeiten

I
bezogen, um dadurch der naiven Landbevölkerung mehr zu

imponieren und das Buch als etwas Wertvolleres hinzustellen.

Interessant ist, daß sich aus den Zeugenaussagen auch er-

gibt, daß der Angeklagte anscheinend auch Zauberbücher gegen

I
19*
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verhältnismäßig hohes Entgelt abgab. Welcher Art diese Zauber-

bücher waren, läßt sich zwar nicht mit Sicherheit feststellen,

doch läßt sich aus den Angaben der Zeugen immerhin so viel

entnehmen, daß es sich anscheinend nicht um einfache Zu-

sammenstellungen von Sympathiemitteln gehandelt hat, sondern

um Zauberbücher, welche auch Anweisungen für Bosheits-

zauberei usw. enthielten. Daß durch derartige Zauberbücher

gleichfalls der gefährliche Hexenglaube immer wieder von neuem

gestützt wird, braucht nicht erst hervorgehoben zu werden.

Schließlich mag noch erwähnt werden, daß der Angeklagte

in geschickter Weise seine Fähigkeiten zum Hypnotisieren dazu

benutzt hat, um sich bei der Landbevölkerung einen gewissen

Nimbus zu verschaffen, einen Nimbus, der ihm dann für seine

Betrügereien vortrefflich zustatten kam.

II Eine Leichenschändung aus Vampyrglauhen

Der Glaube an Yampyre, d. h. der Glaube, daß gewisse Men-

schen auch nach ihrem Tode noch imstande sind, einen ge-

wissen unheilvollen Einfluß auf die Lebenden, insbesondere

ihre Verwandten, auszuüben, ist weit verbreitet. Wenn in einer

Familie kurz hintereinander mehrere Personen sterben, nament-

lich wenn die Todesursache den Angehörigen nicht völlig klar

ist, ist man vielfach geneigt, in dem zuerst Verstorbenen den

Urheber des schnellen Sterbens seiner Angehörigen zu erblicken.

Man meint dann, daß der zuerst Verstorbene, der Vampyr,

seine Verwandten nach sich gezogen habe.

Durch zahlreiche Mittel sucht man schon von vornherein

sich davor zu schützen, daß ein Toter zum Vampyr werde.

Hat man diese Vorsichtsmaßregeln aber vergessen oder haben

sie nichts genützt, so hilft nach allgemeinem Glauben nur die

Unschädlichmachung des Vampyrs durch einen Gewaltakt. Ins-

besondere greift man zu dem Mittel, daß man das Grab des

Vampyrs öffnet, dem Leichnam den Kopf abhackt und ihm

den Kopf zwischen die Beine legt.
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Eine ganze Reihe von Fällen ist bekannt, in welchen der-

artige Handlungen des Vampyrglaubens zu strafgerichtlichen

Verfolgungen Anlaß gegeben haben. Namentlich aus Öster-

reich, Rußland und den südslawischen Ländern, wo sich auch

schon der Kassationsgerichtshof mit einer derartigen Leichen-

schändung zu befassen gehabt hat, aber auch aus Deutschland.

Immerhin ist mir aus Deutschland aus den letzten zwanzig

Jahren kein aktenmäßig dargestellter Fall einer derartigen

Leichenschändung aus Vampyrglauben bekannt. Daß man aus

der Tatsache, daß eine bestimmte Art des kriminellen Aber-

glaubens jahrelang, vielleicht sogar jahrzehntelang zu einem

gerichtlichen Verfahren nicht Anlaß gibt, nicht berechtigt ist,

den Schluß zu ziehen, daß der betreffende kriminelle Aber-

glaube nicht mehr lebensfähig sei und daß man deshalb auch

nicht mit seiner Wiederkehr zu rechnen braucht, können wir

auch hier konstatieren; denn im Jahre 1913 hat wieder ein Fall

von Vampyrglauben zu einem Strafverfahren Anlaß gegeben.

Ende Juni 1913 wurde gegen die Arbeiter D. aus Polchau,

F. aus Polchau, Bernhard und Anton M. aus Putzig Anzeige

wegen Leichenschändung erstattet. Die Beschuldigten wurden

durch das Amtsgericht Putzig verantwortlich vernommen. Die

hier gemachte Aussage des Beschuldigten D. mag als besonders

bemerkenswert wörtlich wiedergegeben werden:

Vor ungetähr 27, Jahren starb meine Mutter Eva D. und wurde

auf dem katholischen Kirchhof in Putzig in dem Grab Nr. 1002 beige-

setzt. Nach dem Tode der Mutter ereigneten sich in meiner Familie

hintereinander sieben Todesfälle. Was der Arzt als Todesursache der

Letztverstorbenen festgestellt hat, weiß ich nicht. Ich hörte nur von

allen Seiten, daß die tote Mutter im Grabe keine Ruhe habe und des-

halb noch andere Mitglieder der Familie mit ins Grab ziehe. Mir wurde

von verschiedenen Leuten, so von dem Hofmeister B. in Friedrichsau und

anderen Leuten, besonders evangelischen Glaubens, gesagt, um den

Todesfällen in der Familie zu steuern, müsse man der Toten Ruhe ver-

schaffen. Das könne nur in der Art geschehen , daß man der Toten

den Kopf abhacke und ihr den Kopf vor die Füße lege. Ich habe an-

fangs nicht daran geglaubt, daß eine Tote noch solche Kräfte besitzen

und man ihr diese durch eine derartige Verstümmelung entziehen könne.
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Da aber die Todesfälle in der Familie nicht aufhörten, wollte ich anf

Zureden der anderen Leute auch dieses Mittel probieren. Ich selber

glaubte nicht, daß das Abhacken des Kopfes einen Erfolg haben werde.

Da ich aber inzwischen mich auch schon ganz matt fühlte und glaubte,

daß die Reihe nun an mich gekommen sei, nachdem alle meine Brüder

schon vor mir weggestorben sind, meinte ich, es könne nichts schaden,

wenn ich versuche, ob das mir von allen Seiten angeratene Mittel Er-

folg haben werde. Die etwa daraus entstehenden Folgen waren mir

gleichgültig. Ich fuhr also am 23. Juni zusammen mit meinem Schwager

Johann F. mit dem Abendzuge nach Putzig, um die Tat zu vollbringen.

Vorher hatte schon mein Vater mit einem der Arbeiter M. aus Putzig

über die Sache gesprochen und ihn mit den nötigen "Werkzeugen, wie

Schaufeln, Stränge und Licht, auf den Kirchhof bestellt. Der andere

M. kam nachher auch hinzu. Ich selber kannte die M.s vordem nicht.

Soviel ich weiß, haben die M.s für ihre Hilfe kein Entgelt bekommen.
— Die Tat selbst geschah folgendermaßen: Nachdem wir uns alle auf

dem Kirchhof zusammengefunden hatten, begannen die beiden M.s den

Sarg auszugraben. Als der Sarg freigelegt war, sprengten sie mit dem

Spaten den Sargdeckel weg. Darauf hieb der alte M. der Leiche den

Kopf mit dem Spaten ab und legte ihn der Toten zu Füßen. Nachdem

das geschehen war, wurde der Deckel wieder auf dem Sarge befestigt

und wir alle zusammen scharrten den Sarg wieder ein. Vom Kirchhof

aus gingen wir zu Fuß nach Polchau zurück. — Obwohl ich vorher

nicht an einen Erfolg der Tat glaubte, bin ich jetzt davon überzeugt,

daß ich durch das Abhacken des Kopfes der Toten mein Leben gerettet

habe. Gleich am nächsten Tage fühlte ich langsam die Schwäche aus

meinen Gliedern weichen, und jetzt fühle ich mich als ganz anderer

Mensch, wie ich vorher gewesen war.

Durch Urteil der I. Strafkammer des Landgerichts Danzig

vom 30. September 1913 (8. J. 960/13) wurden die Angeklagten

wegen gemeinschaftlicher Leichenschändung verurteilt, und zwar

Bernhard M. zu 6 Wochen Gefängnis, die Übrigen zu 1 Monat

Gefängnis.

Zu Bemerkungen rechtlicher Art bietet das Urteil kaum

Anlaß; insbesondere ist gegen die Strafzumessung nichts ein-

zuwenden. Es ist zu billigen, daß hier der Aberglaube als

strafmildernd in Rücksicht gezogen ist. Etwas anderes wäre

es natürlich, wenn es sich um eine Leichenschändung etwa zu

dem Zweck gehandelt hätte, sich einen Talisman zu verschaffen,

beispielsweise einen Diebsfinger.
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Volkskundlicli sehr interessant ist der Fall dadurcli, daß

bei ihm wieder die verhängnisvolle, den Aberglauben bestär-

kende Macht des Zufalls konstatiert werden kann. In zwei

und einem halben Jahre starben sieben Angehörige der Familie

D., und zwar, wenn man einer Angabe in der polizeilichen

Angabe, die sich namentlich auf Mitteilung des behandelnden

Arztes stützt, glauben will, an Lungenschwindsucht. D.s selbst

wollen sich über die Todesursache nicht klar gewesen sein.

Man kann es unter diesen Umständen ihnen kaum übelnehmen,

wenn sie auf den Gedanken kamen, daß dies nicht mit rechten

Dingen zugehen könne. Ob sie tatsächlich erst durch die Be-

merkungen ihrer Nachbarn auf den Gredanken gekommen sind,

die zuerst verstorbene Mutter D.s könne zu einem Vampyr ge-

worden sein, oder ob sie nicht vielmehr durch die Mitteilungen

ihrer Nachbarn in ihrem Aberglauben lediglich bestärkt wor-

den sind, muß dahingestellt bleiben. Wahrscheinlich ist es

aber nicht, daß der Vampyrglaube erst durch Mitteilungen der

Nachbarn bei ihnen geweckt wurde. Jedenfalls steht so viel

fest, daß sie zur Zeit der Tat im Yampyrglauben befangen

I gewesen sind. Auch bei dem weiteren Verlauf des Falles kann

,

die erwähnte Rolle des Zufalls von neuem konstatiert werden.

I
D. fühlte sich seiner Angabe nach vor der Vornahme der Leichen-

schändung auch schon recht schwach und krank und fürchtete,

daß nunmehr an ihn die Reihe gekommen sei, von dem Vampyr

nachgezogen zu werden. Schon am Tage nach der Leichen-

schändung will er eine bedeutende Besserung in seinem Be-

finden gespürt haben, und zur Zeit seiner verantwortlichen

Vernehmung sich wieder vollkommen wohl und gesund gefühlt

haben. Ob D. vor der Vornahme der Leichenschändung tat-

sächlich krank war, oder ob nur die Furcht, daß auch ihn das

Geschick seiner Geschwister ereilen werde, die Besorgnis, daß

auch ihn der Vampyr nachziehen werde, ungünstig auf sein

subjektives Befinden eingewirkt hat, mag dahingestellt bleiben.

Jedenfalls liegt es durchaus im Bereiche der Möglichkeit und
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ist sogar sehr wahrscheinlicli, daß die Vornahme der Leichen-

schändung und der Glaube, daß nunmehr die Gefahrenquelle

endgültig beseitigt sei, in günstiger Weise auf sein subjektives

Befinden eingewirkt hat und daß er nunmehr wieder gesund

geworden ist, oder daß doch sein subjektives Befinden gebessert

ist, auch wenn objektiv vielleicht sein Gesundheitszustand

gleiche ist wie vorher.

IIII Diebstahl eines Prozeßtalismans

Ende September 1905 erstattete die verwitwete Arbeiter-

frau W. in Johannesburg in Ostpreußen bei der Polizei An-

zeige gegen eine Frau M. wegen Diebstahls. Bei ihrer polizei-

lichen Vernehmung gab sie folgendes an:

Im Juni des Jahres sei ilir Ehemann gestorben. Der Lappen, mit

welchem seine Leiche abgewaschen worden sei, sei versehentlich einige

Tage in einer Schüssel liegen geblieben. Als sie dies bemerkt habe,

habe sie sich gesagt, das dürfe doch nicht sein, sie müßte den Lappen

sofort vergraben. Während sie dies gesprochen habe, sei die Frau M.

au« ihrer gerade gegenüberliegenden Oberstube heraus in den Flur ge-

treten und habe gefragt, was sie da habe. Auf ihre Entgegnung, aie

habe vergessen, den Lappen, mit welchem sie die Leiche ihres Mannes

habe abwaschen lassen, zu vergraben, habe Frau M. gesagt, sie solle

ihn man liegen lassen. Sie sei dann wieder in die Stube getreten und

habe noch gedacht, daß es doch nicht 'schicklich sei', daß der Lappen

nicht vergraben sei. Sie sei deshalb 'nach einem kleinen Weilchen'

wieder in den Flur getreten, um den Lappen zu nehmen und ihn zu

vergraben, habe ihn aber nicht mehr gefunden. Sie nehme an, daß nur

Frau M. den Lappen genommen habe. Man rede von ihr, daß sie aller-

hand Unfug damit treibe. Sie wickle solche Lappen angeklagten Per-

sonen, die sich vor Gericht verantworten müßten, um den Leib, wodurch

der Gerichtshof in Verwirrung gerate und der betreffende Angeklagte

entweder freigesprochen oder doch nur ganz milde bestraft werden solle.

Die Ortsarme S. würde über die ganze Sache Auskunft geben können.

Sie beantrage, daß Frau M. dazu angehalten werde, ihr den Lappen

zurückzugeben.

Die Zeugin S. bekundete bei ihrer am 16. Oktober 1905

erfolgten polizeilichen Vernehmung unter anderm folgendes:

Vor mehreren Jahren habe sich der Schuldiener L. aus Johannes-

burg bei dem dortigen Schöffengericht wegen Hehlerei zu verantworten
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gehabt. Sie habe mit L. in einer Stube gewohnt, während Frau M. auf

der anderen Seite in demselben Hause des Abdeckers W. gewohnt habe.

L. habe große Angst vor dem Termin gehabt, habe insbesondere ge-

furchtet, er könne gleich im Gerichtssaale verhaftet werden, um die Strafe

zu verbüßen. Frau M. habe ihm aus Mitleid einen Leinwandlappen,

mit dem eine Leiche abgewaschen worden sei, auf den Rücken unter

das Hemd gelegt, damit infolge dieses Zaubers die Gerichtsherren wäh-

rend der Verhandlung verwirrt würden und L, freigesprochen, oder im
schlimmsten Falle nur eine ganz kleine Strafe für die Hehlerei erhalten

solle. Außerdem habe Frau M. zur Bekräftigung noch den Besen mit

dem unteren Ende nach oben während des Tages, an welchem die Ver-

handlung stattgefunden habe, an der Stubentür hingestellt und auch

die Eßlöffel in das Regal des L. verkehrt hineingesteckt. Dies alles

habe zum Freispruch des L. beitragen sollen. L. sei an diesem Tage
auch tatsächlich freigesprochen worden, trotzdem er der Hehler eines

Sackes Mehl gewesen sei, welchen er von dem damaligen Faktor des

früher in Johannesburg wohnhaften Kaufmanns Seh., dessen Namen sie

nicht mehr genau kenne, erhalten habe. Sie habe die ganze Angelegen-

heit auf folgende Weise von der Ehefrau des L. erfahren: Während die

Frau M. in der L.schen Wohnung, welche die Zeugin teilte, gewesen

sei, sei sie zufällig auf den Hof gegangen. Als sie nach der Stube

zurückgekommen sei, habe sie bemerkt, daß der Besen verkehrt vor der

Stubentür stehe und die Eßlöffel sich verkehrt im Regal befänden. Dies

sei ihr aufgefallen, und sie habe nun die Frau L. gefragt, welche ihr

den geschilderten Vorgang daraufhin erzählt habe.

Es wurde nunmelir Anklage gegen Frau M. wegen Dieb-

stahls erhoben. Die Hauptverhandlung vor dem Schöffengericht

Johannesburg fand am 4. Januar 1906 statt.

Die Angeklagte erklärte sich für nicht schuldig. Sie wisse gar

nichts und habe den Lappen überhaupt nicht gesehen.

Die Zeugin W. gab im wesentlichen das an, was sie bei ihrer poli-

zeilichen Vernehmung bekundet hatte. Hervorzuheben ist nur, daß sie

jetzt erklärte, sie habe nach ihrem Gespräch mit der Frau M. den Lappen

eine Stunde draußen stehen lassen, bevor sie ihn wieder habe nehmen
wollen und bevor sie ihn vermißt habe, und daß sie erklärte, die An-

geklagte könne hexen und brauche dazu solche Lappen. Auch die Zeugin

S. gab €.n, es würde allgemein gesprochen, die Angeklagte könne hexen.

Im übrigen wiederholte sie ihre früher gemachten Angaben.

Durch Urteil vom 4. Januar 1905 (D. 258/05) wurde die

Angeklagte wegen Diebstahls zu 5 Tagen Gefängnis verurteilt.

Auf die Berufung der Angeklagten hob die 2. Strafkammer



298 Albert Hellwig
I

des Landgerichts in Lyck am 13. Februar 1906 das erwähnte

Urteil auf und sprach die Angeklagte frei.

Die Bekundungen der Zeugen waren dieselben geblieben,

und auch die tatsächlichen Feststellungen, soweit sie unmittel-

bar auf den Aussagen der Zeugen beruhten, deckten sich mit

denen des Schöffengerichts. Doch aber kam die Strafkammer

zu einer anderen rechtlichen und anscheinend auch tatsäch-

lichen Würdigung. Die Strafkammer führte in dieser Beziehung

unter anderem folgendes aus:

Es müsse zweifelhaft sein, ob die Angeklagte überhaupt diejenige

gewesen sei, welche den Lappen an sich genommen habe. Die Zeugin

W. habe die Schüssel mit dem Lappen etwa eine Stunde lang in dem
Hausflur stehen lassen, zu welchem jedermann freien Zutritt gehabt

habe. Es sei daher nicht ausgeschlossen, daß in dieser Zeit irgendeine

andere Person durch den Hausflur gegangen sei und den Lappen an sich

genommen habe, um so weniger, als, wie der Verteidiger mit Recht

hervorgehoben habe, derartigen Lappen in ganz Masuren eine gewisse

Zauberkraft zugeschrieben werde und somit auch noch andere Personen

an der Wegnahme des Lappens ein Interesse gehabt hätten.

Aber ich glaube, daß diese Annahme der Strafkammer un-

wahrscheinlich ist, und zwar aus folgendem Grunde: wenn es

richtig ist, daß ganz allgemein in Masuren von der abergläu-

bischen Bevölkerung eine Zauberkraft beigemessen wird*, so

daß an und für sich auch andere Personen ein gewisses Inter-

esse daran haben konnten, sich ihn anzueignen, so darf man

doch nicht vergessen, daß einzig und allein die Frau M. wußte,

daß der Lappen, welcher in der Schüssel im Hausflur lag, ein

derartiger Leichenlappen war; wer etwa in der Stunde, wäh-

rend welcher der Lappen unbeaufsichtigt im Hausflur gelegen

haben soll, in den Hausflur hineingetreten sein mag, konnte

dem Lappen doch unmöglich ansehen, daß es sich hier um

einen derartigen Leichenlappen handelte, und nicht um einen

ganz gewöhnlichen Fetzen Tuch. Hiermit fällt aber ohne

weiteres die Annahme, daß auch eine dritte Person ein Motiv

^ Vgl. Frischbier Hexenspruch und Zauberbann. Ein Beitrag zur

Geschichte des Aberglaubens in der Provinz Preußen, Berlin 1870 S. 6.
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I

gehabt haben könne, sich den Lappen anzueignen, fort. Dazu

I

kommt noch, daß gerade die Frau M. die Frau W. veranlaßt

|hat, den Lappen doch liegen zu lassen, daß sie also von An-

jfang an ein Interesse an dem Lappen bekundet hat und daß

sie nach Bekundung der Frau S. auch früher schon zu Zauber-

handlungen sich derartiger Lappen bedient hat und nach den

Bekundungen beider Zeuginnen auch zur Zeit der Hauptver-

handlung allgemein noch in dem Rufe stand, sich mit Hexen-

künsten abzugeben.

Ferner hat die Strafkammer die Freisprechung der Ange-

klagten damit zu begründen versucht, daß sie annahm, der

Lappen habe für die Bestohlene keinen Wert gehabt, eine

Ansicht, welche die Angeklagte wohl geteilt haben könne.

Aber nach der ganzen Sachlage ist anzunehmen, daß der Leichen-

lappen nicht nur für die Angeklagte, sondern auch für die

Frau W. keineswegs objektiv wertlos war, und daß auch die

Angeklagte keineswegs in dem Glauben gewesen ist, der Lappen

habe für die Frau W. keinen Wert.

Was zunächst die Tatsache anbetrifft, daß der Lappen für

die Angeklagte einen gewissen Wert hatte, so ergibt sich das

schon daraus, daß sie ihm ja eine gewisse Zauberkraft zutraute

und ihn bei ihren Zauberhandlungen verwenden wollte. Auch

allein die Tatsache der Aneignung zeigt schon zur Genüge,

daß die Angeklagte dem Lappen einen Wert beimaß.

Aber auch für die Frau W. hatte der Lappen einen Wert,

den man allerdings nur dann erkennen kann, wenn man mit

jdem Volksglauben vertraut ist. Ein gewisses Anzeichen da-

' für ist allerdings auch hier schon die Tatsache, daß Frau W.
wegen der Aneignung des Lappens durch die Angeklagte An-

zeige erstattete. Ganz charakteristisch ist auch, daß sie bei

ihrer polizeilichen Vernehmung nach der Fassung des Proto-

kolls offenbar weniger Wert auf die Bestrafung der Frau M.

legte, als vielmehr nur anstrebte, wieder in den Besitz des

Lappens zu kommen. Welcher Art der Wert war, welchen
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der Lappen nacli Meinung der Frau W. hatte, wird man er-

kennen, wenn man erfährt, daß nach einem in OstpreußcD,

aber auch in Mecklenburg, Brandenburg, Thüringen, im Erz-

gebirge, in Hessen, im Yogtlande und in Schlesien bekannten

Volksglauben das Tuch, mit welchem eine Leiche abgewaschen

wurde, ebenso auch der Kamm, mit dem sie gekämmt ist, das

Rasiermesser, mit dem sie rasiert ist usw., ihr in den Sarg ge-

legt werden muß, weil sonst der Tote die Zurückgebliebenen

beunruhigt.^ Offenbar hatte die Frau W. auch Sorge, daß ihr

Ehemann sie der Unterlassungssünde halber beunruhigen könne.

Darauf deutet hin, daß sie selbst ihre Absicht, den Lappen zu

vergraben, damit motivierte, daß es doch nicht schicklich sei,

daß sie das bisher verabsäumt habe.

^ Wuttke Der deutsche Volksaberglauhe der Gegenwart, 3. Bearbei-

tung, Berlin 1900 S. 462.



Totengeister und Ahnenkultus in Indonesien'

Yon H. Berkusky in Leipzig

I

Wenn ein Mensch gestorben ist, der bei allen, mit denen

er in Berührung gekommen, starke Gefühle zu erwecken im-

stande war, sei es Zuneigung, Haß oder Furcht, sei es Bewun-

jderung oder Verachtung, oder wenn der Tod seinem Opfer in

'besonders schreckensvoller Gestalt genaht ist, so sind das Er-

eignisse, die auf die Überlebenden einen tiefen und nachhaltigen

{Eindruck hervorrufen. Unter dem Banne dieses Eindruckes und

|in der durch ihn erzeugten starken seelischen Erregung ist die

jPhantasie des primitiven Menschen geneigt, alle irgendwie auf-

ifallenden Erscheinungen und Vorgänge, jede Krankheit und jedes

jMißgeschick, in innere Verbindung mit dem eben Erlebten zu

jsetzen und in ihnen Nachwirkungen und Folgen des Todesfalles

izu sehen.

I

Zeigt sich unvermutet an der Stelle, an welcher der Ver-

istorbene von seinem Schicksal ereilt oder wo er bestattet wurde,

lein Tier, oder lassen sich deutliche Spuren seiner Anwesenheit

nachweisen, oder läßt sich in der Stille der Nacht, wo der

Mensch für alle Eindrücke doppelt empfänglich ist, die Stimme

leines Tieres neben dem Hause vernehmen, so drängt sich

|dem primitiven Menschen unwillkürlich der Gedanke auf, daß

zwischen diesem Tiere und dem Toten ein geheimnisvoller Zu-

sammenhang besteht. Auf diese Weise ist aller Wahrscheinlich-

keit nach die Vorstellung entstanden, daß die Geister der Toten

|
in Tieren weiterleben.

^ Im folgenden bedeutet: Bijdragen = Bijdragen tot de Tadl-^ Land-

en Volkenkunde van Nederlandsch-lndie.

Tijdschrift = Tijdschrift voor Indische Taal-, Land- en Volkenkunde.
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In vielen Fällen freilich genügt dieses rein zeitliclie Zu-

sammentreffen noch nicht, um die Vermutung eines solchen

Zusammenhanges entstehen zu lassen, vielmehr muß der Ein-

druck, den das Erscheinen oder die Stimme des Tieres hervor-

ruft, sich in die durch den Todesfall erzeugte seelische Stimmung

einfügen. Wenn ein schlechter und gefährlicher Mensch oder

ein mächtiger und angesehener Mann gestorben ist, wenn jemand

von einer bösartigen Krankheit dahingerafft oder durch einen

Unglücksfall, Mord oder Selbstmord jäh aus dem Leben ge-

schieden ist, so bleibt unter dem Eindruck dieses Erlebnisses

ein harmloses oder häufig gesehenes Tier ohne sonderliche

Beachtung, selbst wenn sein Verhalten auffallend ist. Anders

aber, wenn sich unvermutet ein gefährliches Tier zeigt, oder

wenn sich in der Dunkelheit die unheimliche Stimme eines

Nachtvogels oder eines Raubtieres vernehmen läßt, dann ist die

erregte Phantasie geneigt, in diesem Tier eine Erscheinung

des Toten zu sehen. Und dies hat wohl zu der Annahme,

wie sie in Indonesien besteht, geführt, daß die Geister solcher

Menschen, die sich durch ihre Persönlichkeit oder durch ihren

Charakter von der großen Masse unterschieden oder die auf

besonders schreckenerregende Weise ihren Tod gefunden haben,

in gefährliche oder unheimliche Tiere übergehen. Daß in Raub-

tieren, vor allem in Tigern und Krokodilen, die Geister Toter

wohnen können, wird schon dadurch in hohem Grade wahrschein-

lich gemacht, daß ihnen oft genug Menschenleben zum Opfer

fallen. Und wenn schließlich auch andere Menschen, deren

Persönlichkeit oder deren Tod keinen nachhaltigen Eindruck

hervorrief, in Tiere übergehen, so handelt es sich hier wohl

lediglich um einen Analogieschluß.

Wie. diese Tiere, in denen der Geist eines Toten wohnt, sich

den Menschen gegenüber verhalten, das richtet sich naturgemäß

ganz nach dem Charakter und der Persönlichkeit des Verstor-

benen und nach der Art und Weise, in der er seinen Tod fand.

Zu fürchten sind sie alle, denn der Tod und die Geister der
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Toten haben für den Menschen stets etwas Furchterregendes,

Dauer und Stärke dieses Gefühls aber ist verschieden. Es ist

um so stärker und nachhaltiger, je böser der Verstorbene und

je grauenvoller sein Ende war; das Tier, in dem sein Geist

weiterlebt, ist menschenfeindlich, es wird daher ängstlich ge-

mieden und durch Beschwörungen und Abwehropfer von den

Menschen ferngehalten. Die Tiere aber, in denen die Geister

der anderen Toten wohnen, sind entweder dem Charakter des

Verstorbenen entsprechend harmlos oder doch, soweit es sich

um gefährliche Raubtiere handelt, nicht schlechthin bösartig,

sie greifen den Menschen nur an, wenn er es an der schuldi-

gen Rücksicht fehlen läßt, ihnen nicht von Zeit zu Zeit einige

Opfer darbietet oder sie verwundet oder tötet. Diese Tiere zu

töten oder ihr Fleisch zu essen, ist in Indonesien verboten

{j^antang oder pomali) ; für manche Tiergattungen ist dieses Ver-

j
bot dauernd und allgemein, da immer wieder Geister Verstorbe-

ner in ihnen Wohnsitz nehmen, andere sind nur für die Mit-

glieder bestimmter Familien verboten, für andere wieder gilt

j

dieses Verbot nur so lange, wie das Bild des Toten, dessen

Geist man in ihnen vermutet, in der Erinnerung fortlebt.

Es wurde schon oben angedeutet, daß die Geister hervor-

ragender Persönlichkeiten in solche Tiere übergehen, die sich

durch ihre Größe, ihre Kraft oder durch ihre Gewandtheit vor

den übrigen auszeichnen. Diesen Tieren begegnet man daher

i

mit der größten Scheu, und dieses Gefühl ist naturgemäß um so

I

stärker, je mehr noch alle unter dem unmittelbaren Eindruck

des Todesfalles und seiner Nachwirkungen stehen. Allmählich

;
aber, wenn dieser Eindruck mehr und mehr verblaßt, und nur

I

noch die Erinnerung an die Persönlichkeit und an das Wirken

des Toten fortlebt, überwinden die Lebenden ihre Scheu und

suchen vertrautere Beziehungen mit dem Verstorbenen herzu-

stellen. Das Tier, in dem sein Geist wohnt und das dadurch

zu einem Träger magischer Kräfte geworden ist, vermag den

Menschen nicht nur zu schaden, wenn es vernachlässigt oder
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gereizt wird, sondern ihnen auch im Kampfe gegen sichtbare

und unsichtbare Feinde zu helfen. Daher sucht man seinen

Zorn durch Beschwörungen zu paralysieren oder durch Opfer-

gaben zu besänftigen und sich seiner Hilfe durch Gebete und

Bittopfer zu versichern.

Die Vorstellung, daß die Geister Toter in Tiere übergehen

können, ist auf allen größeren Inseln des Archipels verbreitet.

Diese haben auch höhere Religionsformen, der Hinduismus und

der Islam, denen die Mehrzahl der Indonesier schon seit langer

Zeit angehört, nicht zu verdrängen vermocht. Nach javanischem

Volksglauben^ lebt der Geist eines Wucherers in einem bös-

artigen Raubtier fort, ein durch Zauberei reich Gewordener

spukt nach seinem Tode als weißer Hund oder als weiße Katze

umher. In kleine langhaarige Affen (hudeng^s) sollen die Geister

der Weisen, der Santris, übergehen^; zeigt sich bald nach einem

Begräbnis ein Wildschwein, so war der Tote ein schlechter

Mensch, dessen Seele zur Strafe in diesem unreinen Tier wohnen

muß, eine Auffassung, die zweifellos durch islamische Vor-

stellungen beeinflußt ist. Drei Tage nach dem Begräbnis eines

bösen Menschen^ steigt Rauch aus seinem Grabe empor, der

sich zu einer Ziege oder zu einem kleinen Affen verdichtet,

der Lebensmittel zu stehlen sucht, vor beherzten Menschen

aber entflieht.

In einem Tiger^ leben die Geister aller derer fort, die diesem

Raubtier zum Opfer gefallen sind, ebenso die Geister besonders

schlechter oder gefährlicher Menschen oder solcher, die sich schon

zu ihren Lebzeiten in einen Tiger verwandeln konnten^; in

^ P. J. Veth Java geographisch, ethnologisch, historisch Bd. I (Haarlem

1875) S. 332. — Die Begriffe „Geist" und „Seele" sind im folgenden

gleichbedeutend.

2 Boeka De inlander, De Indische Gids Bd. 25, II 1183.

^ J. A. Wiselius Jets over het geestendom en de geesten der Javanen^

Tijdschrift voor Nederl.-Indie, N. S. 1, II 29.

/^ W. F. Hoogeveen Het district Bjampang-Tengdh, Tijdschrift Bd. 7, 506.

^ J. Knebel De weertijger op Midden-Java, Tijdschrift Bd. 41, 578.
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manclien Gegenden, so in Bagelen in Mitteljava, erscheint dann

dieser Tiger um Mitternacht oder gegen Morgen den Hinter-

bliebenen des Toten. Sieht man am siebenten Tage nach einem

Begräbnis einen Tiger unbeweglich auf dem Grabe kauern, so

ist die Seele des Toten in das Tier übergegangen. In der Nähe

des Weilers Lebe Ali im Westen der Insel ^ liegt das Grab einer

Prinzessin, deren Geist in einen Königstiger gefahren ist; von

weither kommen Pilger zu diesem Grabe und opfern hier, um
dadurch gegen den Überfall eines Tigers gesichert zu sein.

Bei einigen alten Gräbern in der Nähe der Ortschaft Gumpol

soll ein weißer Tiger hausen, in dem der Geist eines vor langer

Zeit gestorbenen Prinzen wohnt, der die umliegenden Dörfer

gegen fremde Tiger schützt. Auch hierher kommen Pilger von

nah und fern, um dem Prinzen, dem Kidhi hujut, dem „Herrn

Ururgroßvater", Opfer darzubringen. Zahlreichejavanische Dörfer

haben ihren Dorftiger, matja Kampong^, in dem der Geist eines

verstorbenen angesehenen Mannes lebt, der die Dorfbewohner

gegen die Überfälle fremder Tiger schützt. Auch in Krokodilen^

leben die Geister Toter weiter; häufig werfen die Frauen einige

Zeit nach der Geburt eines Kindes die mit Blumen und Früchten

geschmückte Plazenta als Opfer für sie in den Fluß. Zuweilen

bedienen sich verstorbene Heilige eines Tieres, um ihren Willen

kund zu tun; liegt am Eingang zu ihrem Grabe eine giftige

Schlange, so ist dies ein Zeichen dafür, daß sich niemand dem

Grabe nähern darf/

In Atjeh auf der benachbarten Insel Sumatra^ soll in der

Nähe eines jeden Heiligengrabes ein Tiger hausen, der nur die

^ F. C. Wilsen Bijgeloovigheden der Soendanezen, Tijdschrift Bd. 6, 80

;

Bd. 7, 59.

^ E. Metzger Mitteilungen über Glauben und Aberglauben bei Sunda-

nesen und Javanen, Globus Bd. 44, 314.
s P. J. Veth Java . . ., I, 333.

* J. Habbema Bijgeloof in de Preanger regentschappen , Bijdrageu

VI. Folge Bd. 8, 617.

^ C. Snouck Hurgronje De Atjehers Bd. II (Batavia en Leiden 1893)

S. 332.

Archiv f. Keligionswissenschaft XVIII 20
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Mensclien anfällt, denen der Heilige zürnt; die meisten glauben

nocli, daß sein Geist in diesem Tiger wohnt, Aufgeklärtere freilich

halten ihn nur für einen Diener des Heiligen. Die Batak^ töten

nur ungern einen Tiger, weil sie vermuten, daß in ihm die Seele

eines Ahnen wohnen könnte; nur zuweilen muß ein Tiger ab-

geschossen werden, weil er Menschen angefallen oder Vieh ge-

raubt hat. Der Kadaver des Tieres wird dann in feierlicher

Prozession in das Dorf getragen, es werden ihm Opfer dar-

gebracht, der Priester hält eine Ansprache an den Geist des

„Herrn Großvaters", bittet ihn um Entschuldigung und erklärt

ihm, warum der Tiger getötet werden mußte. Im Padangschen

Hochlande^ gehen die Seelen angesehener Toter häufig in Tiger

oder in Krokodile über; so soll die Regentenfamilie von Indrapura

von einem großen Gesetzgeber abstammen, dessen Geist nach

seinem Tode in einem Krokodil weiterlebte; vor einem erlegten

Krokodil führen daher die Frauen ähnliche Tänze auf, wie nach

dem Tode eines vornehmen Mannes. Wenn sich in Mittel-

sumatra ^ am dritten oder siebenten Tage nach dem Begräbnis

am Kopfende des Grabes eine Vertiefung zeigt, so ist der Geist

des Toten in einen Tiger übergegangen, in ein Schwein, wenn

die Vertiefung in der Mitte und in eine Schlange, wenn sie

am Fußende des Grabes liegt. Die Marga (=Geschlecht) Parinduri

in Mandailing* soll von einem Tiger abstammen, daher sollen

die Tiere dieser Gattung niemals einen Angehörigen dieser Marga

anfallen; wenn ein Tiger getötet ist, stecken die Frauen ihm

Betel ins Maul, um ihn zu versöhnen und ihm ihre Hochachtung

zu bezeigen. Selbstmörder, im Wochenbett gestorbene Frauen

* W. D. Helderman De tijger in het bijgeloof der BataJcs, Tijdschrift

Bd. 34, 170£F.

^ J. L. van der Toorn Het animisme lij de Minangkabauer der Fadangsche

hovenlandeUy Bijdragen Jahrgang 1890 S. 73.

^ A. L. van Hasselt Vdlkenbeschrijving van Midden Sumatra (Leiden

1882) S. 71.

* H. Ris De onderafdeeling Klein Mandailing, Oeloe en Pahantan . .
.,

Bijdragen VI. Folge Bd. 2, 484.
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oder auf gewaltsame Weise ums Leben gekommene Mensclien

werden zu bösen Geistern und geben in Eulen oder andere

Nacbttiere über.*

Wenn bei den Dajak auf der Insel ßorneo^ die Hinter-

bliebenen eines Toten bald nacb der Beerdigung einen Hirsch

in der Nähe des Grabes weiden seben, so ist dies für sie ein

Zeichen, daß die Seele des Verstorbenen in dieses Tier über-

gegangen ist, sie vermeiden es daher in Zukunft, einen Hirsch

zu töten oder sein Fleisch zu essen. Nebenbei sei hier bemerkt,

daß nach der Anschauung der malajischen Küstenbevölkerung

der Halbinsel Malakka^ die Geister solcher Menschen, die an

einem Geschwür am Schenkel gelitten haben, in Hirsche über-

gehen, weil diese Tiere mitunter knotenförmige Auswüchse am

Schenkel haben; es ist wohl anzunehmen, daß diese Anschauung

auch in Indonesien verbreitet ist. Die Geister derer, die im

Kriege ihren Kopf verloren haben, hausen nach dem Glauben

der Land-Dajak im britischen Teile Borneos ^ tief im Dschungel

in Tieren oder in kopflosen Menschen und greifen jeden an,

der sich ihnen nähert.

Nirgends in der Welt spielt das Yogel-Augurium eine so

wichtige Rolle, wie unter den heidnischen Stämmen Bomeos;

in manchen dieser Vögel leben die Geister der Toten fort, die

ihre Hinterbliebenen vor Gefahren warnen wollen.^ Dasselbe

gilt für Schlangen^, besonders für Python- und Kobraschlangen;

kommt eine solche Schlange in ein Haus , so werden ihr Speisen

^ P. A. van Dijk Bapport over de Loeboe-hevoTking in de onderaf-

deeling Groot-Mandheling en Batang Natdl, Bijdragen IV. Folge Bd. 8, 162.

2 C.Hose The natives ofBorneo , Journal ofthe Anthrop. Inst. Bd. 23, 165.

2 E. Maxwell The foTklore of the Malays, Journal of the Straits Branch

of the Royal Asiatic Society Nr. 7, 26.

* H. Ling Roth The natives of Sarawah and British North Borneo,

Bd. I (London 1896) S. 167.

^ Ling Roth The natives of Borneo^ Journal of the Anthr. Institute

Bd. 21, 111.

^ Leo Nyuak Beligious rites and customs of the Iban or Dydks of

SarawaJCy Anthropos Bd. 1, 181.

20*
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vorgesetzt, da man in ihr den Geist eines Ahnen vermutet, der

seine Nachkommen besuchen will. Nach der Meinung der

Bahau in Zentralborneo ^ gehen die Seelen Toter häufig in

Hirsche oder graue Afi'en über, die daher nur in Zeiten der

Not gegessen werden. Die nyarongs, die „Geisterhelfer'' (Schutz-

geister) der See-Dajak^ sind die Geister verstorbener Verwandter

oder hervorragender Persönlichkeiten, die ihren Schützlingen

im Traume erscheinen. Träumt ein See-Dajak von einem Ver-

storbenen, so geht er am nächsten Tage in den Wald und

beobachtet hier sorgfältig das Verhalten aller Tiere, die er zu

Gesicht bekommt. Wenn er dann an einem Tiere irgend etwas

Auffallendes bemerkt, z. B. wenn ihn ein Hirsch einen Augen-

blick anstarrt, bevor er entflieht, so ist dies ein Zeichen dafür,

daß ihm sein Schutzgeist in Zukunft in der Gestalt dieses Tieres

erscheinen wird. Manche verbringen auch eine Nacht auf dem

Grabe eines hervorragenden Mannes in der Hoffnung, hier im

Traume ihren nyarong zu sehen; dieser erscheint meist in der

Gestalt irgendeines Tieres vor seinem Schützling, der fortan

ein Tier dieser Gattung nicht mehr töten darf; dieses Verbot

gilt auch für seine Kinder und Enkel.

Der Tiger, der auf Java und Sumatra eine so bedeutsame

Rolle spielt, kommt auf der Insel Borneo überhaupt nicht vor;

von um so größerer Bedeutung ist das Krokodil, zumal die meisten

Dörfer des Innern an den Ufern der Flüsse oder in ihrer un-

mittelbaren Nähe liegen. Die Kenias und andere heidnische

Stämme Borneos vermuten in allen in der Nähe des Dorfes

lebenden Krokodilen die Geister Verstorbener; diese Tiere sind

daher den Bewohnern des Dorfes freundlich gesinnt und werden

von ihnen „alte Großväter" genannt. Vor den meisten Häusern

der Kelamantans stehen aus Holz geschnitzte Figuren von Kroko-

dilen; die Geister der Ahnen, die in den in der Nähe des Dorfes

^ A. W. Nieuwenhnis Quer durch Borneo, Bd. I (Leiden 1904) S. 105.

^ C, Hose The relation hetween men and animdls in Sarawdk^ Journal

of the Anthr. Inst. Bd. 31, 186, 194, 196, 198ff.
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sich aufhaltenden Krokodilen wohnen, wachen über die Menschen

und rächen alle schweren Verstöße gegen die althergebrachten

Sitten. Wenn ein Dorfbewohner von einem solchen Krokodil

angefallen und getötet ist, so ist dies die Strafe für die Über-

tretung der alten Vorschriften, z. B. dafür, daß jemand ein

Kayan-Mädchen geheiratet und damit das Gesetz der Stammes-

Endogamie übertreten hat. Die Punans nennen das Krokodil

lalli penyalong, mit demselben Namen bezeichnen die Kenias

den mächtigsten ihrer Götter. Die See-Dajak halten die Kroko-

dile für Verwandte, auf einem neu angelegten Felde wird die

lebensgroße Lehmfigur eines Krokodils aufgestellt und mit dem

Blut einiger geopferter Schweine oder Hühner besprengt; diese

Figur bleibt etwa 3 Jahre (d. h. solange das Landstück bebaut

wird) stehen und soll alle Schädlinge von dem Felde fern halten.

Nach der Anschauung der Buginesen und Makassaren im

südlichen Teil der Insel Zelebes^ gehen die Seelen Toter häufig

in Krokodile über; in der Nähe von Manado auf der nördlichsten

Halbinsel von Zelebes^ liegt die kleine Insel Bobantohe, auf

der sich zahlreiche Affen aufhalten, in ihnen sollen die Geister

der ältesten Bewohner von Manado weiter leben. Auf der Insel

Wetar^ leben die Geister derer, die beim Pflücken von Früchten

von einem Baume gestürzt und tödlich verunglückt sind, in

einem Moraste und verbreiten von hier aus in der Gestalt von

Tieren Krankheiten. Auf den Key -Inseln sollen in früheren

Zeiten die Geister Verstorbener in Krokodile, Schlangen, Wal-

fische oder andere Tiere übergegangen sein, daher werden noch

jetzt die Figuren dieser Tiere auf den Feldern aufgestellt, um
Diebe fern zu halten; „jede Familie wählt, soweit sie sich ihres

Stammbaumes noch bewußt ist, das entsprechende Tier als

* U. van Eck De Mangkasaren en Boegineezen, De Indische Gids

Bd. 4, I 74.

^ R. van Eck De Älfoeren in de Mindhasa van Manado^ De Indische

Gids Bd. 4, II 567.

^ Jacobsen Beise in der Inselwelt des Bandameeres (Berlin 1896)

S.114, 183.
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matakau^^^ Auf der Insel Ambon^ darf das Fleiscli von Kroko-

dilen, Schlangen und von gewissen anderen Tieren nicht ge-

gessen werden, weil in ihnen die Seelen der Toten wohnen;

auch die Anitos, die Ahnengeister der Manguianen auf der Insel

Mindoro^ leben häufig in der Gestalt von Krokodilen fort. Nach

der Anschauung der Tagbanua auf der Insel Palawan* werden

schlechte Menschen nach ihrem Tode zu bösen Geistern und

wandern in der Gestalt von Feuer oder von Ziegen umher, gute

Menschen werden dagegen zu hilfreichen Geistern und erscheinen

den Menschen als Tauben.

Es wurde oben nachzuweisen versucht, wie die Vorstellung

entstanden ist, daß die Geister Toter in Tieren weiter leben

können. Wenn der Verstorbene aber etwa von einem Tiger

•getötet wurde oder wenn bald nach seiner Beerdigung ein Hirsch

neben dem frischen Grabe weidete, so „weiß" man doch eben

nur, daß sein Geist in einen Tiger oder in einen Hirsch über-

gegangen ist. In der Regel aber hat dieser Tiger oder dieser

Hirsch nicht so charakteristische Merkmale, daß es möglich

wäre, ihn später unter den Tieren der gleichen Gattung mit

Sicherheit wiederzuerkennen. Und selbst wenn das möglich

wäre, so wüßte man doch nicht, wo dieses Tier zu finden ist,

wenn man sich an den in ihm wohnenden Geist des Toten

wenden will, denn gewöhnlich flieht es den Menschen, wie alle

* Diese und andere magische Objekte, die Diebe von den Feldern

fernhalten sollen, heißen matakau, „rotes Auge"; wird ein unter dem
Schutze eines solchen matdkau stehendes Feld bestohlen, so wird der

Dieb nicht zur Verantwortung gezogen, sondern seine Bestrafung dem
matdkau überlassen. Dagegen wird die Strafe für einen Felddiebstahl

noch erheblich verschärft, wenn der Besitzer auf dem Felde ein sassi,

einen „Yerbotsstock" aufgestellt hat, ein Vorrecht, das in der Regel nur

einflußreichen Männern zusteht.

^ J. G. F. Riedel JDe sluik-en kroesharige rossen tusschen Selebes en

Papua ('s-Gravenhage 1886) S. 61.

' F. Blumentritt Neuere Werke über die Philippinen, Mitteilungen

der k. k. geogr. Ges. in Wien Bd. 38, 235.

* Dean C. Worcester The Philippine islands and their people (New
York 1898) S. 419.
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Tiere der Wildnis. Diese Schwierigkeiten 'sind aller Wahrschein*

lichkeit nach die Veranlassung dazu gewesen, daß von diesen

Tieren Figuren hergestellt wurden, in denen der Geist des Toten

wenigstens zeitweilig seinen Aufenthalt nehmen kann. Es wurden

bereits oben einige Beispiele dafür angeführt, daß auf Borneo

und auf den kleinen Inselgruppen im Südosten des Archipels

die Figuren von Krokodilen und von anderen Tieren vor den

Wohnhäusern oder auf den Feldern aufgestellt werden, damit

die in ihnen wohnenden Geister der Ahnen ihre Schützlinge

vor allem Schaden bewahren sollen.

Nun scheint es aber — leider geben die benutzten Quellen

über diesen nicht ganz unwesentlichen Punkt keine Auskunft —

,

daß in diesen Tierfiguren nur die Geister solcher Toten wohnen,

von denen man mit Sicherheit zu wissen glaubt, daß sie in

ein Tier übergegangen sind, weil es so überliefert ist oder weil

man es selbst wahrgenommen zu haben meint. Zwischen diesen

Toten und den Tieren, in denen sie wohnen, besteht eine so

enge Verbindung, daß beide nicht mehr unabhängig von einander

gedacht werden können; diese Totengeister können daher auch

nur in der Figur des entsprechenden Tieres ihren Wohnsitz

nehmen.

Anders aber ist es mit den Verstorbenen, für deren Geister

gleich nach ihrem Tode eine Figur angefertigt wird: die Er-

innerung an ihre Persönlichkeit, an ihre Menschlichkeit, wenn

man so sagen darf, ist noch zu lebendig, als daß das Bild, in

dem ihr Geist wohnen soll, ein anderes als ein Menschenbild

sein könnte. Auf der Insel Nias im Westen Sumatras^ gehen

die Seelen von Frauen und Kindern und von solchen Männern,

die keine Söhne gehabt haben, in irgend ein Tier über, sie

werden bald vergessen. Wenn aber ein Mann gestorben ist,

der einen Sohn hinterlassen hat, wird aus Holz eine mensch-

liche Figur angefertigt, in welcher der Geist des Toten seinen

Wohnsitz nehmen soll. Einige Zeit nach der Beerdigung wird

* Th.C. Rappard Ret eilandMas en zijne bewoners, Bijdragen Bd. 62, 584.
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eine Matte auf dem Grabe ausgebreitet, und sobald sieb auf

dieser Matte eine Spinne zeigt, wird sie eingefangen und in

einem Bambusrobr neben die Figur gebangt.^ In dieser Spinne

wobnt der Geist des Verstorbenen, er gebt nun auf das Abnen-

bild über, dem bei allen wichtigen Anlässen Opfer dargebracht

werden. Bekommt die Figur später einen Riß, verbreimt sie

oder gebt sie verloren, so ist die Seele des Toten zum Grabe

zurückgekehrt, dann muß eine neue Figur angefertigt und die

Seele auf dieselbe Weise vom Grabe zurückgeholt werden. Diese

Ahnenbilder werden sorgfältig aufbewahrt und sind gemein-

sames Eigentum aller Familienmitglieder.

Bei den eingeborenen Stämmen Südostborneos- wird zuwei-

len zu Ehren eines im Kampf Gefallenen ein pantar errichtet,

ein 20— 35 m hoher Mast, an dessen Spitze ein Schädel oder

die hölzerne Figur eines Hundes oder eines Vogels angebracht

wird. In Westborneo^ wird nach dem Tode eines angesehenen

Mannes eine menschliche Figur aus Holz angefertigt, in der

sein Geist Wohnsitz nehmen soU; um ihn anzulocken, wird

dieser pantaJc unter einem Schutzdach in der Nähe des Grabes

aufgestellt und der Weg vom Grabe zu der Figur mit Reis-

körnern bestreut; in dieses Bild geht nicht nur die Seele, son-

dern auch die glückbringende Kraft pama^ des Toten über.

Später wird die Figur auf dem Platz aufgestellt, auf dem die

pantdks früher verstorbener angesehener Männer stehen, und

mit dem Blute geopferter Schweine und Hühner besprengt. In

früheren Zeiten mußte bei dieser Gelegenheit auch ein Kopf

erbeutet werden; denn dieses Fest ist zugleich auch ein Fest

* Fr. Krämer Der Götzendienst der Niasser, Tijdschrift Bd. 33, 474.

2 F. Grabowsky Der Tod, das Begräbnis, das Tiivah oder Totenfest

und Ideen über das Jenseits bei den Dajdken, Internationales Archiv für

Ethnographie Bd. 2, 194.

" M. C. Schadee JEet familieleven en familierecM der Dajdks van Lan-

daJc en Tajan, Bijdragen Bd. 63, 467.

^ Ein solches pama haben alle angesehenen und alten Leute und alle,

die viel Glück gehabt, vor allem einen Kopf erbeutet haben.
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zu Ehren des Kamang Trio, des Schutzpatrons der Kopfjäger,

der diesen Platz häufig besucht. Die Geister verstorbener Häupt-

linge, in manchen Gegenden die Geister aller tapferen Männer,

verweilen nur einige Monate in dem für sie errichteten pantak,

dann gehen sie auf Kamang Trio über; ihn betrachten alle

Häuptlinge als ihren Stammvater, zu dem sie nach ihrem Tode

wieder zurückkehren. Aller Wahrscheinlichkeit nach ist dieser

Kamang Trio nichts anderes als der Geist eines tapferen Ahnen

und erfolgreichen Kopfjägers, dessen Andenken noch in der

Erinnerung fortlebt. In manchen Gegenden Westborneos, so

in der Umgegend von Landak^, werden diese pantdks nicht auf

einem besonderen Platze aufgestellt, sondern an der Vorderseite

der Häuser aufgehängt und häufig noch mit Lanze und Schild

versehen, um alles Unheil abzuwehren. Bei den Milanos in

Sarawak^ wird nach dem Tode eines angesehenen Mannes aus

dem Blatt einer Nipapalme eine menschliche Figur geschnitten

und von den Hinterbliebenen im Hause aufbewahrt; daß man

sich an die Geister der Verstorbenen, die in diesen Figuren

wohnen, bei besonderen Anlässen mit Gebeten und Opfern wen-

det, braucht kaum gesagt zu werden.

In der Umgegend von Todjo in Zentralzelebes ^ wird von

jedem Toten ein hölzernes Bild (j>emia) angefertigt, das in einem

j

besonderen Häuschen aufbewahrt wird; bei Festen werden aUe

j

pemias in das Gemeindehaus gebracht und hier mit Opfergaben

bedacht. Auch in der Minahasa, der nördlichsten Landzunge der

Insel*, werden für die Geister der Verstorbenen, die empungSy

die „Großväter", Holzfiguren aufgestellt, um stets ihrer Gegen-

wart versichert zu sein, wenn man ihre Hilfe braucht oder ihren

^ E. L. Kühr Schetsen uit Borneos westerafdeeling^ Bijdragen VI. Folge

Bd. 3, 74.

^ A. E. Lawrence and I. Hewitt Some aspects of spirit worship amongst

the Milane of Sarawdk^ Jonrnal of the Anthr. Inst. Bd. 38, 403.

^ G.W. Baron van Hoevell Todjo, Poeso enSaoesoe, Tijdschrift Bd. 35, 23.

* R. van Eck De Älfoeren in de Minahasa van Manado, De Indische

Gids Bd. 4,11 S. 110.
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Zorn versöhnen will. Auf der Insel Halmaliera^ wird zuweilen

neben dem Wohnliause ein kleines Opferhäusclien errichtet, in

dem die Figur eines verstorbenen Verwandten ihren Platz findet.

Auf Wetar^ heißen die Ahnenbilder — kleine menschliehe Figu-

ren in hockender Stellung an der Spitze einer Holzsäule — jene]

um den Geist des Toten zu veranlassen, in dieser Figur seinen

Wohnsitz zu nehmen, legt man einen Stein auf sein Grab, in

dem die Seele des Verstorbenen sich niederlassen soll, auf diesen

Stein wird dann das mittlerweile geschnitzte Ahnenbild gesetzt.

Auf der Insel Kisar^ begnügt man sich damit, einige Tage

nach dem Begräbnis irgendein auffallendes Steinchen vom Grabe

zu holen und im Hause aufzubewahren; solange dieses Steinchen

vorhanden ist, steht die Seele des Toten noch mit den Hinter-

bliebenen in Verbindung und nimmt zuweilen in dem Stein

ihren Aufenthalt; in der Regel wird in dem Dach des

Hauses ein Loch angebracht, damit die Seele jederzeit un-

gehindert in den Stein gelangen kann. Auf Lakor wird einige

Tage nach dem Begräbnis aus einer bestimmten Holzart eine

menschliche Figur geschnitzt und mit Opfergaben in die Nähe

des Grabes gestellt, der Geist des Toten soll dadurch bewogen

werden, in die Figur überzugehen. Auf der Insel Leti^ nehmen

die nüus, die Geister der Verstorbenen, häufig in einer der auf

dem Boden des Hauses stehenden Figuren ihren Aufenthalt;

am Giebel eines jeden Hauses hängt eine Holzfigur, in welcher

der Schutzgeist des Hauses wohnt, d. h. der Geist dessen, der

das Haus erbaut hat. Diese Ahnenbilder, denen häufig Opfer

dargebracht werden, bestehen aus sorgfältig aus Holz geschnitz-

ten menschlichen Figuren in hockender Stellung, in dieser

Stellung werden auch die Toten begraben. Bei der christlichen

Bevölkerung der Insel, die größtenteils ebenfalls noch an dieser

^ C.F. H. Campen De godsdienstbegrippen der Hdlmaherasche Alfuren,

Tijdschrift ßd. 27, 441.

' Jacobsen Reise in der Inselwelt des Bandameeres S. 120.

' I. G. F. Riedel De sluiJc en kroesharige rassen . . . S. 421, 394.

* G.W. Baron van Hoevell Leti-eüanden, Tijdschrift Bd. 33, 205.
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altheidnisclien Sitte festhält, werden diese Ahnenfiguren in der

Regel auf einem Stuhle sitzend dargestellt. Die Seele eines

Verstorbenen kann auch durch Gebete und Beschwörungen ver-

anlaßt werden, aus der Figur in einen Stein überzugehen, der

dann in einem Korbe auch auf Seereisen mitgenommen werden

kann.

Auf den Südwester -Inseln^ wird der Tote drei Tage im

Hause aufgebahrt und neben der Leiche Tag und Nacht ein

Feuer unterhalten, dann nötigt der Priester durch Zauberformeln

die Seele des Verstorbenen, in eine kleine Holzfigur überzugehen,

die von den Hinterbliebenen im Hause aufbewahrt wird. Auf

Kissar^ wird nach dem Tode eines vornehmen Mannes aus Tuch

eine Puppe angefertigt und „durch abgeschnittene Nägel und

Haare des Toten förmlich beseelt", diese Figur wird freilich

nur für einige Zeit aufbewahrt und dann mit der Leiche be-

graben. Auf der Insel Timor ^ werden die waluts, die Geister

der Ahnen, als Schutzpatrone angesehen, daher tragen die Männer

den ersten Halswirbel oder eine hölzerne Figur eines ihrer Vor-

fahren, der sich im Kriege ausgezeichnet hat, als Schutzmittel

im Kampf bei sich. Auf Rotti* wird nach dem Tode eines an-

t gesehenen Mannes aus dem Blatt einer Lontarpalme eine Figur

I

geschnitten, die einer Hand mit sechs Fingern ähnelt, diese Figur,

i maiky die den Namen des Verstorbenen erhält, wird am Dache

I aufgehängt und mit dem Blut eines geopferten Schweines be-

sprengt; solange dieser maik noch vorhanden ist, wird dem darin

wohnenden Geist des Toten bei besonderen Anlässen geopfert.

In den noch heidnischen Dörfern der Key- Inseln gibt es Holz-

^ C. Bosscher Staüstieke schets der Zuidwester - eilanden , Tijdschrift

Bd. 2, 445.

* (Nach de Vries) Neue Beiträge zur Ethnographie der Südwester- und

Südosterinseln, Mitteilungen der k. k. geogr. Ges. in Wien Bd. 44, 38.

' A. Jacobsen A. Jacöbsens und H. Kuhns Beise in Niederländisch-

Indien, Globus Bd. 56, 246.

* G. A. Wilken Het animisme hij de volJcen van den Indischen archipel,

De Indische Gids Bd. 7, I S. 22— 23.
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figuren, Mensclien in hockender Stellung, in denen von Zeit zu

Zeit der Geist des Gründers des Dorfes seinen Wohnsitz nimmt;

um ihn herbeizurufen und ihn um seinen Rat und seine Hilfe

anzugehen, werden Opfergaben vor dieser Figur niedergelegt;

derartige Figuren gibt es auch auf den Timorlaut-Inseln.

Die Igorroten im nordwestlichen Teile von Luzon^ stellen

neben den Häusern, an den Wegen oder auf den Feldern roh

aus Holz geschnitzte menschliche Figuren auf, in denen die

Geister Verstorbener wohnen, neben diesen Figuren werden

Opfer niedergelegt. Die jetzt längst zum Christentum über-

getretenen Bikol im südlichsten Teile der Insel ^ hatten früher

ebenfalls solche Ahnenbilder (lagdongs); dieselbe Bedeutung

scheinen auch die Holzfiguren zu haben, die sich noch heute

bei einigen primitiven Stämmen der Philippinen finden, so bei

den Agtas im Innern von Südluzon^ und bei den Mandayas^ und

Bagobos^ auf der Insel Mindanao.

Die Geister der Verstorbenen können den Leib verlassen,

um in ein Tier oder in eine Figur überzugehen. Die Phantasie

des primitiven Menschen scheint — zunächst wenigstens —
noch nicht imstande zu sein, sich die Geister der Toten dauernd

ohne eine solche Verbindung mit irgendeinem wahrnehmbaren

Medium vorzustellen. Sie können den Leib verlassen, sie können

aber auch mit ihm in Verbindung bleiben oder wieder zu ihm

zurückkehren, denn er verschwindet nicht völlig. Unter seinen

stofflichen Resten, den Knochen, die der Verwesung dauernd

widerstehen, ist der Schädel ein so eigentümliches und auf-

fallendes Gebilde, daß er die Phantasie geradezu herausfordert.

* A. Schadenberg Beiträge zur Ethnographie von Nord-Luson, Mit-

teilungen der Anthr. Ges. in Wien Bd. 18, 267.

* H. Kern Een Spaansch schrijver over den godsdienst der heidensche

Bikollers, Bijdxagen VI. Folge Bd. 3, 228.

^ F. Blumentritt P. Castanos Nachrichten über BiTcols, Cimarronen und

AgtaSy Mitteilungen der k. k. geograph. Ges. in Wien Bd. 39, 309.

* F. Blumentritt Die Mandayas, Globus Bd. 43, 69.

^ F. Blumentritt Die Bagobos, Globus Bd. 42, 221.
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Es ist daher gewiß erklarlicli genug, daß auch er wenigstens

zeitweilig als Wohnsitz der Seele des Verstorbenen angesehen

wird.

Daher werden zuweilen die Gräber angesehener Toter nach

einigen Monaten oder Jahren geöffnet, um die Schädel heraus-

zunehmen. In manchen Gegenden des Bataklandes in Nord-

sumatra ^ werden sie in einem neben dem Wohnhause stehenden

Schädelhäuschen beigesetzt; wenn jemand in der Fremde ge-

storben und begraben ist, wird sein Schädel in die Heimat ge-

bracht, damit sein hilfreicher Geist bei seinen Hinterbliebenen

weile.^ Bei den Kajan in Zentralborneo ^ werden die Reste,

yor allem die Schädel tapferer Männer exhumiert und in dem

Wohnhause oder auf einer in der Nähe liegenden Anhöhe bei-

gesetzt, ihre Geister sollen alles Unheil fernhalten; bis zu dem

nach drei oder vier Jahren stattfindenden Totenfest wird ihnen

täglich geopfert. In der Landschaft Pasir in Südostborneo^ wird

der Schädel gelegentlich des zu Ehren des Toten gefeierten

Festes ausgegraben und in einem tampajan, einem „heiligen"

Gefäß, aufbewahrt, das auf einem Pfahl aus Eisenholz steht;

I

dieses Gefäß enthält auch die Schädel der früher verstorbenen

I

Familienmitglieder.

In einigen Gegenden der Insel Zelebes^ gelten die Knochen

I
eines Toten als wertvolle Schutzamulette und werden an seine

i

Blutsverwandten verteilt. Auf den Tiraorlaut- Inseln*^ wird nicht

^ Mededeelingen betreffende de zes Karo-landschappen Lingga . . .,

Bijdragen Bd. 63, 503.

^ Freiherr v. Brenner Besuch lei den Kannibalen Sumatras (Würz-

burg 1894) S. 240.

' J. Perham Sea ByaTc religion^ Journ. of the Straits Branch of the

Royal Asiatic Society Nr. 14, 293.

* A. H. Nusselein Beschrijving van het landschap Pasir, Bijdragen

VII. Folge Bd. 4, 541.

^ C. Bosscher en P. A. Matthijsen Schetsen van de rijJcen van Tomboekoe

en Banggaai, Tijdschrift Bd. 2, 76.

® G. A. Wilken Jets over de schedelvereering bij de voTken van den Indi-

schen archipel, Bijdragen Jahrgang 1889, S. 89ff.
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nur eine Figur des Toten im Hause aufgestellt, sondern auch

sein Schädel, vor ihnen werden Opfergaben niedergelegt, wenn

man den Geist des Verstorbenen befragen will; dieselbe Sitte

findet sich auch auf Buru, Seram und anderen Inseln im Süd-

osten des Archipels. Selbst die Geister getöteter und ihres Kopfes

beraubter Feinde können, nachdem sie durch Opfer und durch

ein zu ihren Ehren gefeiertes Fest versöhnt sind, zu hilfreichen

Schutzgeistern werden. Diese Vorstellung ist eine der wichtigsten

Ursachen für die in manchen Gegenden Indonesiens, vor allem

auf der Insel Bomeo, noch bis in die Gegenwart hinein be-

stehenden Kopfjagden, auf die indessen hier nicht näher ein-

gegangen werden soll.

Gewisse höchst aujffallende und eigenartige Erscheinungen

haben die Vorstellung entstehen lassen, daß der Geist eines

Toten auch in lebenden Menschen seinen Aufenthalt nehmen

kann. Die starke seelische Erschütterung, die der Tod eines

Angehörigen hervorrufen kann, führt zuweilen, zumal unter

den Frauen, zu Erregungszuständen, die der primitive Mensch

als eine „Besessenheit" zu deuten geneigt ist. Bei den Minang-

kabau'schen Malaien in Mittelsumatra ^ fährt der Geist eines

Toten mitunter in eine seiner Witwen, um durch ihren Mund

zu seinen Hinterbliebenen zu reden. Ahnliches kommt auch

bei den Batak^ im Norden der Insel vor, die Witwe eines Ver-

storbenen ist zuweilen von seinem Geiste „besessen", der auf

diese Weise seine Familie vor einer bevorstehenden Gefahr warnen

will. Mit dem Namen hitjara guru bezeichnen die Karo-Batak'

die Geister solcher Kinder, die tot zur Welt gekommen oder

vor dem Durchbruch der Zähne gestorben sind. Wenn bald

nach dem Tode eines solchen Kindes ein Mitglied seiner Familie

erkrankt, wird das Grab geöffnet und ein Teil der Knochen

* J. C. van Eerde Een huwelijJc hij de Minangkäbausche Maleiers, Tijd-

scbrift Bd. 44, 467.

^ J. A. Kroesen Nota omtrent de Batdklandm, Tijdschrift Bd. 41, 276.

' C. J. Westenberg Aanteeheningen omtrent de godsdienstige begrippen

der Karo-BataJcs, Bijdragen Jahrgang 1891 S. 215.
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in der Nähe des Hauses zum zweiten Maie beigesetzt, auf das

Grab werden Blumen gepflanzt und von Zeit zu Zeit Kucben

und Früchte gelegt. Der Geist des Kindes ist nun zu einem

Schutzgeist seiner Familie geworden und geht zuweilen bei

einem zu seinen Ehren gefeierten Fest in eine der anwesenden

Frauen über, um durch ihren Mund seine Wünsche kund zu tun.

Die auffallende Ähnlichkeit, die manche Menschen mit einem

verstorbenen Verwandten haben, sei es im Äußern sei es im

Temperament oder im Charakter, legt den Gedanken nahe, daß

zwischen ihnen und dem Toten ein enger Zusammenhang besteht.

Diese eigentümliche Erscheinung hat bei den Topantunuasu im

zentralen Zelebes^ und wohl auch bei anderen Stämmen des

Archipels die Auffassung entstehen lassen, daß der Geist eines

Toten in einem Kinde weiter leben kann. Solche Kinder werden

später in der Regel Zauberpriester, sie können sich willkürlich

in einen hypnotischen Zustand versetzen, der Geist des Ver-

storbenen fährt dann in ihren Leib und redet aus ihnen oder

enthüllt ihnen die Geheimnisse der Zukunft. Dasselbe vermögen

freilich auch zahlreiche andere Männer und Frauen, die infolge

ihrer eigentümlichen psychischen Veranlagung befähigt sind, den

Geistern der Verstorbenen ebensowohl wie anderen Geistern als

Medium zu dienen.

In einem Menschen oder in einem Tier, in einer Figur, in

irgendeinem auffallenden auf dem Grabe gefundenen Objekt

oder in den letzten stofflichen Resten der Leiche, vor allem in

dem Schädel, nimmt also der Geist des Verstorbenen dauernd

oder zeitweilig seinen Aufenthalt. An diese Medien wenden sich

daher die Lebenden, wenn sie den Zorn des Toten besänftigen

oder in Not und Gefahr seinen Rat und seine Hilfe erbitten

wollen. Wenn aber alle Opfer und alle Gebete erfolglos bleiben,

so müssen doch Zweifel aufsteigen, ob der Geist des Toten

noch dort weilt oder ob er überhaupt jemals dort geweilt hat,

^ J. G. F. Riedel De Topantunuasu of oorspronJcelijJce volksstammen van

Centraal Sekbes, Bijdragen Jahrgang 1886 S.87.
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WO man ihn vermutet. Es wurde sclion oben erwähnt, daß

auf den Timorlaut -Inseln eine Figur angefertigt wird, in welcher

der Geist des Verstorbenen seinen Wohnsitz nehmen soll; aber

es scheinen doch Zweifel darüber zu bestehen, ob dieses Bild

in allen Fällen das geeignete Medium ist, daher wird auch der

Schädel des Toten von seinen Hinterbliebenen aufbewahrt. Ob

Ähnliches auch in anderen Gegenden Indonesiens vorkommt,

wird zwar in den benutzten Quellen nicht ausdrücklich gesagt,

ist aber durchaus wahrscheinlich.

Die Zweifel, in welchem Medium der Geist eines Yerstor-

benen zu suchen sei, haben jedenfalls mit dazu beigetragen,

die Vorstellung entstehen zu lassen, daß die Geister vieler Toter

überhaupt nicht oder nicht mehr an bestimmte Medien gebunden

sind. Dazu kommt, daß viele dieser Medien verloren gehen

oder der Zerstörung anheimfallen, ohne daß damit die Geister der

Toten aufhören, in das Leben der Menschen einzugreifen. Sie

müssen also noch in der Nähe sein oder wenigstens von Zeit

zu Zeit die Stätten aufsuchen, an denen sie einst geweilt haben.

In zahlreichen javanischen Dörfern^ steht ein mächtiger

Baum, der als uralter Zeuge der Vergangenheit in die Gegen-

wart hineinragt; hier werden dem Geiste des Gründers des

Dorfes, dem tjakal-'ba'kal-desa, Blumen und Weihrauch geopfert.

Bei den Tenggeresen im Osten der InseP liegen in der Nähe

eines jeden Dorfes ein oder zwei heilige Gräber, an denen die

Schutzgeister des Ortes wohnen; eine ähnliche Bedeutung scheinen

die Baduwi im westlichen Java^ den mit Moos überzogenen

Basaltblöcken zuzuschreiben, die auf den Begräbnisplätzen stehen-

Auf der benachbarten Insel Bali^ schließen sich mehrere Familien

von derselben Abstammung zusammen und errichten an der Stelle,

^ G. A. Wilken Het animisme lij de volJcen van den Indischen archipel

De Indische Gids Bd. 7, I 229.

2 J. H. E. Kohlbrügge Die Tenggeresen, Bijdragen VI. Folge Bd. 9, 132.

• E.Metzger Die Baduwis auf Java, Globus Bd. 43, 280.

^ F. A. Liefrinck Bijdrage tot de Kennis von het eiland Bali, Tijd-

schrift Bd. 33, 248.
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an der einst der Ahnherr des Geschleclites wohnte, einen Tempel,

um ihm hier von Zeit zu Zeit zu opfern.

Wenn der Reis oder die Fruchtbäume zu reifen beginnen,

reinigen die Kubus in Südostsumatra* die Ruhestätten der Toten

und stellen Opfergaben auf ihre Gräber, um eine gute Ernte

zu erhalten. Im Padangschen Oberlande in Mittelsumatra

^

kehrt der Geist eines verstorbenen Ehemannes in den nächsten

100 Tagen nach dem Begräbnis jeden Donnerstag abend für

einige Stunden in sein altes Heim zurück; daher wird sein Lager

stets in Ordnung gehalten und in Gebeten des Toten gedacht

und seine Hilfe angerufen. Eide und Gelübde werden hier^

wie in anderen Gegenden des Archipels am Grabe eines Ahnen

oder eines frommen Priesters abgelegt. Die Toten, deren niemand

mehr gedenkt, hausen als böse Geister an der Stätte, an der

ihre Gebeine ruhen. Am Nordufer der Insel Pora* (im Westen

von Sumatra) liegt eine kleine, unbewohnte Insel, die „Teufels-

insel", die niemand zu betreten wagt, weil hier die Geister der

Verstorbenen hausen sollen; wahrscheinlich wurden in früheren

Zeiten die Leichen auf dieser Insel beigesetzt oder begraben.

Die Dajak^ meiden die in der Nähe des Dorfes gelegenen ver-

wahrlosten Gräber, denn hier halten sich mit Vorliebe dieHantus,

die bösen Geister, auf®.

In der Nähe des Toradja- Dorfes Kalingua auf Zelebes^ liegt

^ G. J. van Dougen De Koeboes in de onderafdeeling KoeboestreJcen

der residentie Fdlemhang^ Bijdxagen Bd. 63, 236.

2 J. L. van der Toorn Het animisme hij de MinangJcabauer der Padang-

sche tovenlanden^ Bijdragen Jahrgang 1890 S. 69.

* A. L. van Hasselt Volkenbeschrijving van Midden Sumatra (Leidenl882)

S.79.

* R.Y.Uosenherg De Mentawei-eilanden en hunnebewoners, Tijdschrift

Bd. 1, 423.

' H. Ling Roth The natives of Borneo Journal of the Anthr. Inst.

Bd. 21, 120.

« P. J. Veth Borneos wester -afdeeling, Bd. II (Z alt-Bommel 1854) S. 308.

^ A. C. Kruijt Regen loTcken 'en regen verdrijven hij de Toradjas va/n

Midden Celebes, Tijdschrift Bd. 44, 3.

Arohiv f. Beligionswissenaohaft XVm 21
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das Grab eines berülimten Häuptlings, das bei großer Trocken-

heit unter Gebeten an den Toten, den „Herrn Großvater", mit

Wasser begossen wird. Auf den im Osten von Zelebes gelegenen

Sula- Inseln^ gehen kinderlose Eheleute zu dem Grabe eines

Ahnen, binden hier ein Schwein oder eine Ziege an und ge-

loben, das Tier später zu opfern, wenn ihnen der Tote im Traum

ein Mittel offenbart, um einen Nachkommen zu erhalten. In

der Minahasa (Zelebes;^ besuchen die Geister der Toten zuweilen

ihre Hinterbliebenen, die für sie an der Ostseite des Wohnhauses

oder unter einem in der Nähe errichteten Schutzdach ein Opfer-

gestell anbringen.

Auf den Watubela-Inseln^ wird den Kenitu, den Ahnen-

geistern, im Hause oder auf ihren Gräbern geopfert, auf der

Insel Seranglao halten sie sich mit Vorliebe auf den alten

Bäumen auf, die im Dorf stehen. Jeden Donnerstag abend

kommen sie in ihre frühere Wohnung und verweilen hier bis

zum Anbruch des nächsten Tages, daher müssen Speisen für

sie zubereitet und Gebete gelesen werden, sonst werden sie

zornig und strafen ihre Hinterbliebenen durch Krankheiten.

Auf Halmahera* werden die für die nituSj die Ahnengeister,

bestimmten Opfer in ein Holzgefäß gelegt, das im Hause oder

in der Reisscheuer steht, zuweilen wird auch neben dem Wohn-

hause eine kleine Opferhütte für sie errichtet. Auf Buru^ liegt

neben dem Wohnhause in der Regel eine kleine Gebetshütte,

ein auf vier Pfählen ruhendes Schutzdach, wo bei allen wich-

tigen Anlässen zu den Geistern der Verstorbenen gebetet und

Opfer für sie niedergelegt werden.

* J. G. F. Riedel DeSulaneezen . .
.
, Bijdragen IV. Folge Bd. 10 (Separat-

druck) S. 7.

' G. A. Wilken Het animisme . . . , De Indische Gids Bd. 7, I 40.

' J. G. F. Riedel De sluik- en kroesharige rassen . . . S. 196, 163.

* J. G. F. Riedel Galela und Tobeloresen, Zeitschrift für Ethnologie

Bd, 17, 66.

^ K. Martin Reisen in den Molukken, in J.wi&on, den üliassern, Seran

und Buru (Leiden 1894) S. 283 f.
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Bei den Catalanganen , einem Zweigstamm der Igorroten in

Nordluzon^ wird jeder Verstorbene, der noch zu seinen Leb-

zeiten Großvater wurde, ein anito, ein Ahnengeist; als Wohn-

sitz für die ältesten anitos dienen kleine, neben den Wohn-

häusern stehende Hausmodelle, die zugleich als Opferhäuschen

dienen. In zahlreichen Dörfern der Igorroten ^ gibt es einen

Anitobaum, auf dem die Geister der Vorfahren mit Vorliebe

weilen; bei Epidemien, Mißernten oder vor einem Kriegszuge

versammeln sich alle Dorfbewohner unter diesem Baume, um
hier ihre Bittgesänge an die Ahnen zu richten. An die Aste

des Baumes werden Palmenblätter gehängt und mit Reisschnaps

und dem Blut der geopferten Büffel und Schweine besprengt.

I
Das Fleisch der Opfertiere wird dann verzehrt und schließlich

I nimmt jeder Familienvater einige der am Baume hängenden

Blätter mit und bindet sie an das Dach seines Hauses ; findet

dieses Fest vor einem Kriegszuge statt, so befestigt jeder Teil-

nehmer daran einige dieser Blätter an seiner Lanze.

Daß die Geister der Ahnen in bestimmte Medien übergehen,

ist aller Wahrscheinlichkeit nach als die älteste Vorstellung

anzusehen. Erst später scheint sich die Anschauung entwickelt

zu haben, daß die Geister vieler Toten überhaupt nicht oder

nicht mehr an bestimmte Medien gebunden sind, sondern sich

i
nur dauernd oder zeitweilig an den Stätten aufhalten, an denen

I
sie zu ihren Lebzeiten geweilt haben oder an denen ihre Gebeine

I

ruhen. Wenig Bestand aber hat alles, was Menschenhände

! geschaffen haben: die Gräber verfallen und werden von der

I

üppigen TropenVegetation überwuchert, die Häuser, die fast

j

ausschließlich aus Holz und Bambus, Gras und Palmenblättern

I

errichtet sind, vermögen dem Zahn der Zeit nicht lange zu

i widerstehen. Oft wird, wenn Krankheiten, Todesfälle oder ün-

I

* F. Blumentritt Versuch einer Ethnographie der Philippinen^ Ergän-

J I Äungsheft 67 zu Petermanns Mitteilungen S. 40.

' A. Sclaadenberg Beiträge zur Ethnographie von Nord-Luxen y Mit-

teilungen der anthr. Ges. in Wien Bd. 18, 268.

21*
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glück bedeutende Yorzeiclien sich häufen, das Dorf verlassen

und an einer anderen Stelle eine neue Siedelung angelegt. Nach

wie vor aber wähnen die Lebenden die Hand der Toten zu

spüren, auch wenn nichts Wahrnehmbares mehr an sie erinnert

oder wenn die Stätten, an denen sie einst gelebt oder an denen

sie bestattet wurden, längst verlassen und verfallen sind. So

scheint allmählich die Vorstellung entstanden zu sein, daß die

Geister der Toten unsichtbar überall weilen können.

Was hier — lediglich der besseren Übersicht halber — als

ein Nacheinander dargestellt wurde, ist freilich in Wirklichkeit

ein Nebeneinander. Neben den Toten, deren Geister an be-

stimmte Medien gebunden sind oder die sich an bestimmten

Plätzen aufhalten, gibt es zahlreiche andere, deren Geister über-

all weilen, weil die Menschen ihr Wirken überall zu spüren

glauben.

Bei den Bontoc- Igorroten in Nordwestluzon^ werden alle

Toten zu anitos, sie leben unsichtbar in den Bergen, die das

Dorf umgeben, und verursachen alle Todesfälle; stirbt ein anito,

so geht sein Geist in einen Felsen oder in eine Schlange über,

diese Tiere werden daher nicht gegessen. Kinder erhalten häufig

den Namen eines Toten, damit sein Geist sie schütze; auch bei

den Igorroten der Provinz Pangasinan^ wird den Kindern meist

der Name eines Ahnen gegeben; dieser Name wird, wenn das

Kind erkrankt, durch den eines anderen Verstorbenen ersetzt,

von dem man annimmt, daß er die Krankheit hervorgerufen hat.

Die Ilokanen^, die westlichen Nachbarn der Igorroten, sind frei-

lich schon längst äußerlich zum Christentum bekehrt, aber noch

bis in die Gegenwart hinein wird bei allen wichtigen Anlässen

zu den anitos gebetet; häufig halten sie sich auf großen Bäu-

* A. E. Jenks The Bontoc Igorot (Manila 1905) S. 196.

2 F. Blumentritt Die Igorroten von Pangasinan, Mitteilungen der

k. k. geogr. Ges. in Wien Bd. 43, 96.

' Don Isabelo de los Reyes y Florentino Die religiösen Anschauungen

der IloTcanen, Mitteilungen der k. k. geogr. Ges. in Wien Bd. 31, 665.
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men auf, dater bittet man sie um Entschuidigung, wenn ein sol-

cher Baum gefällt wird. Auf der Insel Seram^ weilen die nitu,

die Seelen der Toten, überall, mit Vorliebe aber auf großen

Bäumen; wer einen solchen Baum fällt, wird von den zürnenden

nitus mit Krankheit gestraft.

Zahlreiche Verstorbene können nicht vergessen werden, denn

die Tiere, die Ahnenbilder oder die Schädel, in denen ihre

Geister wohnen, die Opferhütten, die Gräber oder die Anito-

bäume, in denen sie von Zeit zu Zeit ihren Aufenthalt nehmen,

sind für die Lebenden ein ständiges Memento an die Toten.

Das Vorhandensein dieser Erinnerungszeichen genügt, um die

Menschen immer wieder an ihre Pflichten gegen die Verstorbenen

zu mahnen. Diese Pflicht gegen die Verstorbenen erheischt es,

daß zu ihren Ehren ein Totenfest gefeiert wird, oft aber ver-

gehen Jahre, ehe die Hinterbliebenen imstande sind, die Kosten

für dieses Fest zu bestreiten; bevor sie diese Pflicht nicht er-

füllt haben, läßt ihnen der Geist des Toten keine Ruhe. Vielen

Toten aber ist auch damit noch nicht Genüge getan, sie hören

nicht auf, die Menschen zu beunruhigen; es sind die Toten,

an die nichts Wahrnehmbares mehr erinnert, und die daher

allzu leicht vernachlässigt werden, ihrer gedenken die Menschen

erst, wenn sie ihre strafende Hand zu spüren wähnen. Auch

sie werden gleich jenen, die zu ihren Lebzeiten schlechte Menschen

waren oder die auf besonders grauenvolle Weise ihren Tod ge-

fanden haben, in der Regel zu bösen Geistern, die unsichtbar

überall weilen und die Mensehen mit Unglück und Krankheiten

heimsuchen.

Nach der Anschauung der Karo-Batak^ werden viele Tote

zu bösen Geistern, die ruhelos umherschweifen und den Menschen

zu schaden suchen. Unter ihnen sind besonders gefürchtet die

tungkuhj die Geister erwachsener Mädchen, die jungfräulich ge-

* J. G. F. Riedel De sluik- en kroesharige rossen . . . S. 106.

' Q.J.WeBtenloeTg ÄanteeJceningen omtrent de godsdienstige hegrippen

der Karo-Batdks, Bijdragen Jahrgang 1892 S. 223,
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etorben sind, und die matei sadawari, die Geister solclier, die

plötzlicli aus dem Leben gescbieden sind; ihnen werden nur

dann Opfer gebracht, wenn bald nach ihrem Tode einer ihrer

Hinterbliebenen erkrankt. Auch bei den Dajak^ werden viele

Tote zu bösen Geistern; die pujahun sind die Geister der Menschen,

die durch einen Unglücksfall ums Leben gekommen sind, die

hanttcen sind die Seelen Ermordeter, sie verursachen Krankheiten,

vor allem Seitenstechen und Krämpfe^. In Westborneo^ soll

eine bestimmte Krankheit, deren Symptome in Schweiß und

häufigem Erbrechen bestehen, durch einen verstorbenen Ver-

wandten verursacht worden sein. Nachdem der Zauberpriester

den Namen dieses Toten ermittelt hat, füllt er in einen ßeis-

topf etwas Herdasche, formt daraus mit einem Messer eine mensch-

liche Figur, bewegt das Gefäß siebenmal vor dem Patienten

auf und nieder und bittet die Krankheit, in die Figur über-

zugehen, die dann auf das Grab des Toten geschüttet wird.

Bis zu dem großen Totenfeste irrt der Geist des Verstorbenen

umher und beunruhigt seine Hinterbliebenen*; auf der Insel

Sumba^ heißen die Totenfeste daher „Festbinden der Tötend

In Posso in Mittelzelebes ^ werden die Seelen erschlagener Feinde

zu bösen Geistern, auf den Tenimber- Inseln^ halten sich die

Geister Verunglückter noch längere Zeit im Dorfe auf und ver-

ursachen Krankheiten und Unglücksfälle aller Art. Auf Halma-

hera* sind die dilikhi die Geister derer, die auf gewaltsame

^ H. Ling Roth The natives of Sarawak . . ., Bd. 1, 167.

* F. Grabowsky Die Theogenie der Dajaken aufBorneo, luternationaleß

Archiv für EthnograpHe Bd. 5, 129.

" E. L. Kühr Schetsen uit Borneos westerafdeeling^ Bijdragen YI. Folge

Bd. 3, 60.

* Ullmann Het Tiwa der Dajaks, Tijdschriffc Bd. 17, 73.

" J. de Reo van Alderwerelt Eenige mededeelingen over Soemba, Tijd-

Schrift Bd. 33, 589.

* G.W. Baron van Hoevell Todjo, Posso enSaoesoe^ Tijdschrift Bd. 36, 23.

' J. G. F. Riedel De sluik-en kroesharige rassen . . . S. 307.

^ C. F. H. Campen De godsdienstbegrippen des Halmaherasche Älfuren,

Tijdschrift Bd. 27, 441.
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Weise aus dem Leben geschieden sind; wer von einem solchen

Toten träumt, muß bald sterben. Die Igorroten ^ vermeiden es,

zwischen Sonnenuntergang und Sonnenaufgang das Dorf zu ver-

lassen, denn in dieser Zeit spuken die Geister der Verstorbenen

in der Nähe des Dorfes umher.

Manche dieser Toten, deren Geister überall weilen können,

sind so bösartig und menschenfeindlich, daß das Bewußtsein,

daß auch sie einst Menschen waren, mehr und mehr in den

Hintergrund getreten ist. So sind die pontianaks, die Geister

der Frauen, die während der Schwangerschaft, bei der Nieder-

kunft oder im Wochenbett gestorben sind, in manchen Gegenden

des Archipels bereits zu Naturgeistern geworden.

Auf Java ^ wird der Geist einer Frau, die mit einer schweren

Sünde auf dem Herzen während der Schwangerschaft oder bei

der Geburt gestorben ist, zu einem Icuntianak, einem Dämon,

der in den Leib gebärender Frauen einzudringen sucht. Bei

den Dajak in Westborneo^ wird eine während der Schwanger-

schaft oder im Wochenbett gestorbene Frau zu einem pontiana]

dieser Dämon hat ein großes Loch auf dem Rücken, das er

durch seine lang herabhängenden Haare zu verdecken sucht.

|Er gefährdet vor allem solche Frauen, die zum ersten Male

I

einen Knaben zur Welt bringen; um ihn zu vertreiben, werden

Idaher bei der Niederkunft Schüsse abgefeuert und unter dem

1

(auf Pfählen stehenden) Hause stark riechende Harze verbrannt.

I Diesem pontiana entspricht der sekukök der Land -Dajak im

»britischen Teil der Insel*, er lebt tief im Innern des Waldes auf

hohen Bäumen. Unter den langit, den Luftgeistern der Milanos^,

^ fl. Meyer Die Igorrotes von Luzon, Verhandlungen der Berliner

Ges. für Anthr., Ethnol.u. Urgeschichte, Jahrgang 1883,387.

' E. Metzger Mitteilungen über Glauben und Aberglauben bei Sumda-

nesen und Javanen, Globus Bd. 44, 301.

* M. C. Schadee Bijdrage tot de Kennis van den godsdienst der Dajdks
van LandaJc en Tajan, Bijdragen YII. Folge, Bd. 2, 543.

* H. Ling ßoth The natives of Sarawak . . ., Bd. 1 168.

* A. E. Lawrence and J. Hewitt Some aspects of spirit worship amongst
(he Milam,o of Sarawak, Journal of the Anthr. Inst. Bd. 38, 400.
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gibt es einen Dämon potianak hurong, der das bei der

Niederkunft vergossene Blut trinkt; auch dieser Dämon ist

offenbar, wie schon aus dem Namen hervorgeht, ursprünglich

der Geist einer während der Schwangerschaft gestorbenen Frau^,

er wird in der Gestalt eines Nashornvogels dargestellt. ^H|
Um zu verhindern, daß eine bei der Niederkunft oder im

Wochenbett gestorbene Frau zu einem pontianak wird, werden

ihr auf der Insel Amboina^ Nadeln in die Arme und Beine

gesteckt und ihre Haare um einen in den Sarg geschlagenen

Nagel gewickelt; unter das Kinn und in beide Achselhöhlen

wird ein Ei gelegt und schließlich wird die Leiche noch mit

einem Netz bedeckt. Auch auf dieser Insel spielt der Nashorn-

vogel^ eine ähnliche Rolle, wie bei den Milanos in Sarawak;

wenn man morgens zwischen 5 und 7 Uhr einen weißen Nashorn-

vogel schreien hört, so ist ein Mädchen schwanger, vernimmt

man seine Stimme in der Nacht, so wird eine Frau bei der

Niederkunft sterben. Auf der Insel Seram ^ erscheint derpontianah

als ein weißer Vogel (vermutlich ebenfalls als ein Nashornvogel)

oder als ein schönes Weib mit langen Fingernägeln, mit denen

sie die Männer ihrer Geschlechtsteile zu berauben sucht. Auf

der kleinen Insel Siau* wird eine bei der Niederkunft sterbende

Frau drei Tage nach ihrem Tode zu einem pontiana] auch dieser

Dämon hat lange und scharfe Krallen, mit denen er alle Männer

schwangerer Frauen zu erwürgen sucht.

Überall wähnen die Menschen die Hand der Toten zu spüren,

deren Bild noch in ihrem Gedächtnis fortlebt oder von denen

sie zu wissen glauben, daß ihre Geister noch in der Nähe weilen.

Die Toten aber, die einst in grauer Vorzeit gelebt haben, sind

* Schets van de residentie Amboina, Bijdragen III. Folge Bd. 3, 166.

^ M. C. M. Pleyte Wzn Pratiques et croyances relatives au Buceros

dans Varchipel Indien, Revue d'Ethnographie Bd. 4, 318.

^ J. G. F. Riedel De sluik- en Tcroesharige rassen ... S. 111.

* B. C. van Dinter JEenige geographische en ethnographische aanteeke-

ningen betreffende het eiland Siaoe, Tijdschrift Bd. 41, 381.
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den Lebenden schon so weit entrückt, daF sie jeden persönliclien

Zusammenhang mit ihnen verloren haben. Die meisten von

ihnen sind für immer in das Reich der Toten gewandert, sie

kümmern sich nicht mehr um die Menschen. Aber wenn auch

niemand mehr diese Toten der Vorzeit gekannt hat, einige von

ihnen waren doch so bedeutende Persönlichkeiten, daß die Er-

innerung an sie sich von Geschlecht zu Geschlecht forterbt.

Sie haben noch nicht jede Verbindung mit den Menschen ver-

loren, an ihren kleinen Nöten und Sorgen nehmen sie nicht

mehr teil, aus der Ferne aber wachen sie über ihr Tun. Hinaus-

gewachsen über die Geister der Ahnen sind sie zu Naturgeistern

oder zu „Göttern" geworden.

Die Bewohner der Insel Nias^ kennen drei Geister, die einst

Menschen gewesen sein sollen, der eine wohnt unter der Erde,

der zweite in der Luft und der dritte in der See und in allen

Gewässern der Lisel; um diesen zuletztgenannten Geist, den

tuha sangarofttj nicht zu erzürnen, darf man beim Durchwaten

eines Flusses nicht lachen oder unpassende Reden führen. Es

wurde schon oben des Schutzpatrones der Kopfjäger, des Kamang
triOy gedacht, in den die Geister mächtiger Häuptlinge und

berühmter Krieger übergehen, viele andere bedeutende Persönlich-

keiten sind zu sangiangs, zu hilfreichen Luftgeistern geworden^

Auf der Insel Wetar ^ liegt ein Berg, auf dem zwei Geister

hausen sollen, ein alter Mann und eine alte Frau, sie wachen

über die Menschen und strafen jede Übertretung der alther-

gebrachten Sitten. Möglicherweise sind auch diese Ahnengeister.

Die heidnischen Stämme des zentralen Zelebes* unterscheiden

* L. N. Chatelin Godsdienst en hijgeloof der Niassers, Tijdachrift

Bd. 26, 126.

^ F. Grabowsky Die Theogenie der Dajahen auf Borneo, Internat.

Archiv für Ethnographie Bd. 6, 123.

^ J. G. F. Riedel De sluik- en kroesharige rassen . . . S. 439.

* J. G. F. Riedel De Topantunuasu . . . van Centradi Selebes, Bijdragen

Jahrgang 1886 S. 86; A. C. Kruyt De eed in Midden Celebes, De Indische

Gids Bd. 25, II 1518.
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zwei Arten von Ahnengeistern, die angga und die lamoa-^ die

angga werden nur von ihren Hinterbliebenen verehrt, die lamoa

aber von dem ganzen Stamm, mit ihnen kann man nur durch

die Yermittelung des Zauberpriesters in Verbindung treten.

Zwar weilen sie fern im Lande der Toten, aber sie wachen

darüber, daß die alten Traditionen nicht in Vergessenheit ge-

raten. So müssen die Bare'e mindestens alle 3— 4 Jahre eine

Kopfjagd in das Gebiet von Kinadu (auf der südöstlichsten

Halbinsel von Zelebes) unternehmen, denn ihre Vorfahren haben

einst den Bewohnern von Kinadu ewige Feindschaft geschworen

Würden diese Kopfjagden unterbleiben, so würden die ßare'e

von ihren lamoa durch Mißernten und Seuchen gestraft werden.

Der primitive Mensch ist geneigt, alles Gute als selbstver-

ständlich hinzunehmen und alles Mißgeschick, dessen Ursache

sonst nicht zu erklären ist, auf die Zauberkünste übelwollender

Menschen oder auf das Wirken zürnender oder menschenfeind-

licher Geister zurückzuführen. Ein großer Teil seines Handelns

erschöpft sich daher in dem Bemühen, die seinen Wünschen

entgegenwirkenden Kräfte zu paralysieren und die zürnenden

Geister durch Opfer und Gebete zu beschwichtigen. Auch die

Geister der Toten sind weit eher geneigt, den Menschen zu

schaden und sie zu strafen, als ihnen zu helfen, und wenn sie

den Menschen helfen, so geschieht es meist nur darum, weil

diese ihre Unterstützung durch Opfer erkauft haben. Es gibt

noch kaum ein rückhaltloses Vertrauen auf die selbstlose Hilfe

der Toten, sie erscheinen den Menschen fast stets als Fordernde,

und oft genug ist der Gedanke an sie zugleich eine Mahnung

an alte Rechnungen, die noch ausgeglichen werden müssen.

Das Schuldrecht der Indonesier kennt so wenig wie das der

meisten übrigen primitiven Völker eine Verjährung, von Ge-

schlecht zu Geschlecht erben sich die Schulden fort, und es ist

nicht zuletzt der Gedanke an diese alten Verpflichtungen, der

die Lebenden immer wieder die Hand der Toten spüren läßt.

Nur wenige unter den Toten, die einst in grauer Vorzeit
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gelebt und deren Gedächtnis sich noch erhalten hat, sind den

Menschen schon so weit entrückt, daß alle alten Rechnungen

mit ihnen abgeschlossen sind. Von ihnen ist nichts mehr zu

fürchten, befreit von allen menschlichen Schwächen und Be-

gierden sind sie zu mächtigen Schutzgeistern, zu Göttern ge-

worden. In einigen dieser Götter scheint die Erinnerung an

bestimmte Persönlichkeiten fortzuleben, andere scheinen aus der

Zusammenfassung aller Geister der Urahnen zu einer einzigen

Gottheit entstanden zu sein^.

Singa tandang^ der erste unter den guten Geistern der Lubus

in Groß-Mandailing (Sumatra)^, soll einst ein mächtiger Häupt-

ling gewesen sein; zuweilen werden ihm Hühner geweiht, im

allgemeinen aber scheint man sich nur wenig um ihn zu küm-

mern. Die See-Dajak^ kennen einen Gott singalang hurong,

der einst als Mensch auf Erden gelebt haben soll; er soll die

Menschen gelehrt haben, die Stimmen der Vögel zu deuten, er

ist auch — ähnlich, wie der obenerwähnte Kamang trio, mit

dem er möglicherweise zusammenhängt — der Schutzgeist aller

tapferen Männer, nach einer erfolgreichen Kopfjagd wird zu

seinen Ehren ein Fest gefeiert. Bei den Bagobos auf der Insel

Mindanao* werden die Seelen großer Häuptlinge zu Schutzgei-

stern der Menschen, sie wohnen im Walde, auf hohen Bergen

oder am Himmel. Nach der Angabe von Schadenberg^ wird

mit dem Wort nito „der" Gott des Guten bezeichnet, der den

Menschen beisteht; aus diesem Namen nito darf man wohl mit

* Nebenbei sei hier erwähnt, daß Ähnliches auch bei anderen pri-

mitiven Völkern vorkommt, so bei einigen Stämmen Süd -und Ostafrikas,

wo die BegriflFe muzimu oder mulungu sowohl die Gesamtheit der Ahnen-
geister wie „Gott" bezeichnen.

* P. A. van Dijk Rapport over de Loehoe-bevolking in de onderafdee-

ling Groot-Mandheling en Batang Natal, Bijdragen IV. Folge Bd. 8, 162

' J. Perham PetaraorSea Byäk Gods^ Journal of the Straits Brauch
of the Royal Asiatic Society, No. 8, 148.

* F. Blumentritt Die Bagobos, Globus Bd. 42, 221.

° A. Schadenberg Die Bewohner von Süd- Mindanao und der Insel

Samal, Zeitschrift für Ethnologie Bd. 17, 31.
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Sicherlieit scilließen, daß diese Gottheit aus der Gesamtheit der

Ahnengeister — die ja ebenfalls mit nito bezeichnet werden —

.

hervorgegangen ist.

Nur bei einem Volke Indonesiens ist der Geist eines großen

Ahnen so weit über alle anderen Geister emporgewachsen, daß

er zu der größten und mächtigsten Gottheit geworden ist. Die

Bikol in Südluzon^, deren Kultur zur Zeit der Eroberung der

Philippinen durch die Spanier die aller übrigen Stämme des

Archipels überragte, hatten einen Hauptgott gugurang^ „die zu

Gott gewordene Seele des Stammesheroen". Von dieser Gott-

heit kam alles Gute, sie spendete den Menschen Regen und

Sonnenschein, sie sandte ihnen Schutzgeister, die ihnen in Not

und Gefahr beistanden. Mag auch der Hinduismus nicht ohne

Einfluß auf die religiösen Vorstellungen der Bikol geblieben

sein, die Gestalt dieser Gottheit ist doch in ihren wesentlichen

Zügen aus den uralten Volksanschauungen hervorgegangen. Die-

ser gütige und segnende Gott bildet die höchste und letzte

Stufe, die der Ahnenkultus in Indonesien erreicht hat.

* F. Blumentritt P. Castanos Nachrichten über Bikols, Cimarronen

undAgtas^ Mitteilungen der k. k. geographischen Ges. inWien Bd. 39, 309.



Das Opfer bei den Tobabatak in Sumatra

Von Johannes Wameok in Bielefeld-Bethel

Die jahrhundertelang von der Berührung mit der Außen-

welt abgeschlossenen, in stolzer Unabhängigkeit in ihren Bergen

lebenden Stämme der Batak in Sumatra bieten ein typisches

Beispiel für den Animismus der indonesischen Völker. Nach-

dem ich im Jahre 1909 eine zusammenhängende Darstellung

der Religion dieser interessanten Stämme auf Grund langjäh-

riger Studien habe erscheinen lassen^, hatte ich neuerdings

Gelegenheit, mich mit dem Opfer bei den heidnischen Batak ein-

gehend zu beschäftigen, da mir von vertrauenswürdigen christ-

lichen Eingeborenen wertvolles Material auf Grund bestimmter,

von mir gestellter Fragen zugegangen ist. Meines Erachtens

sind derartige Einzeluntersuchungen, die ihren Gegenstand bis

in seine Verästelungen verfolgen, zurzeit der beste Dienst,

welcher der Religionswissenschaft geleistet werden kann, da-

mit sie zunächst des unabsehbaren Tatsachenmaterials Herr

wird. Ich glaube, daß die Wissenschaft damit weiter gefördert

wird als mit billigen Theorien und mit Philosophieren darüber,

wie man sich den Werdegang der religiösen Entwicklung denkt.

Was ich hier darbiete, sind nicht übersetzte Texte, sondern

eine freie Zusammenarbeitung der reichlichen Quellen intelli-

genter Eingeborener.

Wer hat Recht und Pflicht, Opfer darzubringen? Für ge-

wöhnliche Fälle darf oder muß jedermann opfern; so beim ein-

fachen Ahnenopfer an den verstorbenen Vater oder Großvater;

^ Die Religion der Batak, ein Paradigma für die animistischen Reli-

gionen des Indischen Archipels, ReL Urkunden der Völker, Leipzig 1909,

Dieterich.
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nur Schwestern und Töchter sind davon ausgeschlossen. Bei

größeren Ahnenopfern versieht der Familienälteste den priester-

lichen Dienst. Auch Frauen dürfen unter bestimmten Um-

ständen Opfer darbringen, z. B. Witwen oder kinderlose

Frauen, dann aber nur innerhalb des Hauses und wenn sie

wissen, wie man sich beim Opfern zu benehmen hat, und die

Opfergebete fehlerlos hersagen können. Sie dürfen opfern dem

Geiste des Schwiegervaters, ihres Gemahls, ihres Sohnes und

ihrer Tochter. Selbst Kinder können, wenn niemand für sie

eintritt, dem Geiste der verstorbenen Eltern ein Opfer bringen;

es geschieht aber selten. Auch Leute mit körperlichen Ge-

brechen, entstellenden Krankheiten, Blinde, Lahme und dgl.

sind nicht prinzipiell vom Opfern ausgeschlossen, wenn es auch

erwünscht ist, daß gesunde Verwandte für sie eintreten, da sie

das Zeremoniell nur mangelhaft versehen können. Hingegen

ansteckende Krankheiten gelten als verunreinigend, und darum

sind die mit ihnen Behafteten vom Opferdienst ausgeschlossen;

sie würden nur den Unwillen der Geister erregen. Das alles

gilt aber nur von Privatopfern an die Geister der nächsten

Verwandten oder zum Zweck der Abwehr geringer verderb-

licher Dämonen.

Bei allen größeren Opfern an Stammesahnen und Gott-

heiten, bei Kalamitäten, Festen, großen Unternehmungen, welche

Angelegenheiten des ganzen Stammes oder Dorfes sind, muß

ein besonders geeigneter Mann das Opfer mit seinem umständ-

lichen Ritual leiten, der datu (Zauberer, Zauberpriester), Häupt-

ling, w^wMaw^ (Vorkämpfer) oder |)or&arm^m (Opferer). Eigent-

liche Priester gibt es bei den Batak nicht. Der Vertreter des

Stammes in allen religiösen Angelegenheiten ist der Häuptling

als Haupt der Sippe. Außerdem ist der Zauberer (datu)j der

die Kunst versteht, mit den Unsichtbaren zu verkehren und

ihren Willen durch Orakelbefragen einzuholen, verpflichtet, in

schwierigen Fällen, wo Kunst und Wissen des Häuptlings nicht

ausreicht, Rat zu geben oder das komplizierte Zeremoniell
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selbst in die Hand zu nehmen. Er ist der Vermittler zwischen

zwei Welten. Bei Opfern mittlerer Art kann jeder einiger-

maßen vermögende oder angesehene Mann die Leitung über-

nehmen. Bei gewissen Opfern versieht ein Medium, auf das

der Geist des Ahnen, den man kultiviert, sich niederläßt, Mann

oder auch seltener Frau, den Opferdienst. Bei gefürchteten

Naturgeistern, Dämonen des Wassers, des Blitzes, schwerer

Epidemien, des Krieges, und bei den oberen Gottheiten (Batara

guru, Mangalabulan, Soripada, Ompu Tuhan mula djadi, Debata

Asiasi) muß unbedingt der datu oder porharingin die Feier

leiten, da der Uneingeweihte mehr schaden als nützen würde.

Denn alles kommt auf die richtige Handhabung an, so daß es

einer langen Schulung und eines guten Gedächtnisses bedarf,

um auf der Höhe zu sein.

Bei jedem größeren Opfer gilt es eine Menge Verbote

(subang oder pantang) sorgfältig zu beobachten, wenn nicht

alles vergeblich sein soll. Findet das Opfer im Hause statt,

so darf niemand während der Feier den Raum verlassen. Vom
Opfer darf vor der Darbringung nichts gekostet werden; weder

das Opfer noch der Opfernde darf mit irgendeinem Schatten

I

von Menschen oder Gegenständen in Berührung kommen; kein

i Wort soll während des umständlichen Zeremoniells falsch aus-

j

gesprochen oder betont werden; acht Tage lang hat sich der

I
Opferherr und der datu nach dem Opfer jeder Verwünschung

zu enthalten; jeglicher Zank ist verboten, auch lautes Rufen;

am Opfertage darf niemand grobe Arbeit verrichten, bisweilen

I
muß alle Arbeit sogar tagelang ruhen; bei der Rückkehr vom

'' Opferplatz darf niemand zurückbleiben, sonst hält der hegu

(Geist, Dämon) die Seele des Betreffenden fest; auch gehen

die Teilnehmer nicht in ihre Häuser, ehe der datu sie gereinigt

hat, denn erst muß die Trennung von dem hegu vollzogen

werden. Wenn die Verwandten eines kürzlich Verstorbenen

dessen Geist eine Gabe opfern, welche die Scheidung versinn-

bildlichen soll, dann muß die Zahl der Opfernden eine ungerade
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sein. Der Opfernde darf während der Feier nicht gähnen, nicht

ausspucken, seine Kleidung darf nicht in Unordnung kommen,

er soll nicht herumspähen, niemand darf ihn berühren oder

anreden oder seinen Namen nennen; er darf nicht rauchen,

wohl aber Betel kauen. Es ist verboten, etwas Gestohlenes zu

opfern, denn das würde der hegu nicht annehmen. Die Klei-

dung muß rein, das Gesicht gewaschen, das Haar geglättet

sein. Eine Menge Verbote hat auch im gewöhnlichen Leben

derjenige zu beobachten, der als Medium bei Opferfesten auf-

tritt, z. B. er darf kein Fleisch von Hunden oder von Vieh,

das eines natürlichen Todes gestorben ist, essen, keine aufge-

wärmten Speisen genießen, an keiner Totenopfermahlzeit teil-

nehmen, nicht aus einem gewöhnlichen Schöpfgefäß Wasser

trinken, darf nicht im Gehen kauen, keinen Dünger auf dem

Kopf tragen (weil auf seinem Haupte der Geist sich nieder-

läßt; man nennt ihn einen, ^auf dessen Haupt der hegu sich

niedergelassen hat'). Wenn er schläft, darf niemand über ihn

hinwegschreiten. Er darf sich nicht die Haare (Sitz des Seelen-

stofFes und in diesem Falle des hegu) stutzen. Darum gibt

es nur wenige Menschen, die sich zu Medien eignen. Das

Übertreten aller dieser Verbote zieht schwere Verschuldung und

umständliche Sühnopfer nach sich. Der hegu kommt dann zur

Unzeit über ihn und quält ihn heftig. Das fordert dann wieder

ausführliche Sühnezeremonien, in denen verschiedene Gottheiten

um Vergebung der Schuld angefleht werden.

Wenn eine Stammesgemeinschaft ein gewisses großes Opfer

bringt, dann gilt das rdbu (das große Tabu) mit folgenden Ge-

boten: am ersten Tage ist verboten das Reisstampfen, das

Wasserholen außer in einer frühen Morgen- und einer späten

Abendstunde, ebenso jegliche grobe Arbeit aller Stammes-

genossen. Das rdbu dauert bis zu sieben Tagen. Alles ruht,

auch jeder Streit und etwa schwebende Kriege, Wer das rdbu

wissentlich oder unabsichtlich übertritt, den trifft der voUe

Zorn des Geistes, dem das Opfer gilt, bis zum nächsten Stammes-
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opfer. Außerdem wird er je nach der Schwere seiner Schuld

von den Häuptlingen in Strafe genommen, weil er sich an

dem ganzen Stamm versündigt hat. Zudem hat er unter Um-

ständen die sämtlichen nicht unbeträchtlichen Auslagen des

Opferherren zu erstatten.

Die Opfernden legen besondere Kleidung und Schmuck an.

Dem Medium sagt der niederfahrende Geist, welche Kleidung

er wünscht. Die geschmackvoll mit verschiedenartigen bunten

Mustern gewebten Gewänder der Batak gestatten bei solchen

Gelegenheiten reiche Auswahl. Es werden bei größeren Opfern

stets Kleider getragen, die man alltags nicht zu sehen bekommt.

Bei Opfern, wo nicht Musik gemacht wird, ist besondere Fest-

kleidung nicht vorgeschrieben. Für die einzelnen Opfer ist die

Tracht der Leiter genau bestimmt. Über dem Ober- und Unter-

kleid wird noch ein besonders kunstvoll gewebter Überwurf

getragen. Auch Waffen, umgehängte Taschen, Messer, Gürtel

vervollständigen den festlichen Anzug. Ins Ohr steckt der

Opfernde schwere, kunstvoll geschmiedete, gezackte Ohrringe,

an die Arme Armringe von Elfenbein oder Knochen. Bei klei-

nen Opfern im Hause ist besonderer Schmuck nicht nötig. Als

Kopfschmuck dient ein turbanartig zusammengedrehtes, meist

weißes Tuch, in dessen Falten oft noch eine Blume oder ein I

Zweig gesteckt wird. Die zuschauende Menge braucht nicht]

festlich gekleidet zu sein. Sie macht auch nicht den Eindruck

einer andächtigen Versammlung.

Wem wird geopfert? Jeder Batak opfert seinem eigenen ^
tondi (Seele, Seelenstoff, Lebensmaterie), damit dieser geneigt Lf^fvf'M^

sei, das, was dem Menschen heilsam ist, anzunehmen. Der j

launische tondi geht nämlich seine eigenen Wege und vertritt

durchaus nicht immer die Interessen des Menschen, weigert

sich z. B., Güter, die dem Menschen zufallen, anzunehmen, ver-

läßt eigenwillig den Leib und ist ganz unberechenbar. Femer

opfert man dem tondi der lebenden Verwandten, des Vaters,

der Mutter, der^chwiegereitern, der Kinder und Enkel, des

Archiv f. Keligionswissenacliaft XVIII 22
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Ehegatten. Besonders wichtig ist das Opfer an den tondi der

Verwandten von Seiten der Ehefrau und Mutter. Denn alle diese

Seelen können viel schaden und nützen, da nach animistischer

Vorstellung die Seelen der Lebenden sich untereinander weit-

gehend beeinflussen und so Glück oder Unglück der Menschen

bedingen. Der eigene tondi kann durch denjenigen anderer be-

reichert, aber auch vermindert und geschwächt werden. Die

tondi derer, die einem am nächsten stehen, sind vor allem vor-

sichtig zu behandeln und reichlich mit Opfern zu bedenken.

Ebenso opfert man der Seele seines guru (Lehrer), der einen

in den Zauberkünsten unterweist, und der Seele des Häupt-

lings, von dessen Wohlwollen alle Untertanen zehren. Ist ein

Häuptling bei jemand zu Besuch, so wird dieser nicht ver-

säumen, ihm eine reichliche Mahlzeit vorzusetzen und danach

des Häuptlings Seele zu bitten, ihn zu segnen mit Glück und

Wohlergehen. Da auch viele Tiere mit tondi begabt sind, so

hat man auch deren Seelen Opfer zu bringen, z. B. Tigern und

Schlangen, Elefanten, Krokodilen. Wer das Zauberfechten

(monsdk) erlernt, opfert dem tondi des Tigers; man opfert ihm

auch, damit er Tiere und Menschen nicht zerreißt. Haustieren

opfert man nicht, da sie als Opfergaben gebraucht werden,

außer wenn sie mißgestaltet, etwa mit einem Fuß zu viel oder

zu wenig, zur Welt gekommen sind. Das ist dann ein Zeichen,

daß sie einen besonderen tondi haben. Auch die Pflanzen

werden beseelt gedacht; darum opfert man dem tondi des Reises

bei der Feldbearbeitung und bevor die Hausfrau ihn stampft;

ebenso dem tondi der Kokospalme, des Gummibaumes, des

Yams und der Bäume, die man zum Hausbau fällen will. Bei

den Nährpflanzen kommt es darauf an, daß reichlicher tondi

darin ist, wenn man sie genießt. Beseelt ist femer das Eisen,

ihm wird darum vom Schmied geopfert, auch den eisernen

Geräten, Hacke, Messer, Schwert, Lanze und dgl. Viele nütz-

liche Geräte enthalten Seele; daher opfert der Fischer seinem

Kanu, der Jäger seiner Flinte, der Zimmermann seinen Werk-



Das Opfer bei den Tobabatak in Sumatra 339

zeugen. Von großer Bedeutung für das Wohlergehen der Fa-

milie ist derHerd, dessen Seele oft geopfert wird, z.B. nach

der Geburt eines Sohnes; ebenso der Seele des Hauses, die

manche identifizieren mit einem freundlichen Hausgeist, hora-

spati ni rumaj einem Gegenstück zu einem freundlichen Erd-

geist, horaspati ni tano. Die Hausseele soll der Familie zu

Gesundheit und Wohlstand verhelfen. Man denkt sie sich ver-

körpert in den niedlichen kleinen Eidechsen, die in Indonesien

zu Dutzenden die Häuser bevölkern und von jedermann ge-

schont und gepflegt werden.

Wichtiger noch als die Seelen, die freilich das Leben tief-

greifend beeinflussen, sind für das Wohlergehen der Menschen

die Geister der Ahnen (sumangot, auch allgemein hegu, Geister,

Dämonen genannt), die am Leben ihrer Nachkommen auf das

lebhafteste interessiert sind und viel Beachtung und Kultus

heischen. Den Geistern aller Verwandten bis zu den verstor-

benen Kindern herab wird fleißig in den Familien geopfert,

besonders wenn böse Träume und Vorzeichen und allerlei Un-

glück auf ihre Ungunst hinzudeuten scheinen. Ahnen größerer

Sippenverbände heißen somhaon (Verehrenswürdige). Ihnen zu

opfern tun sich die ganze Verwandtschaft oder mehrere Sippen

zusammen, was seltener, aber mit viel Feierlichkeit und um-

ständlichem Zeremoniell vor sich geht. Neben diesen Ahnen

fürchtet man aber noch eine Menge anderer hegu, die meist

ausgesprochen bösartig sind und durch Opfer beschwichtigt

werden müssen. Da sind die Geister derer, die eines unnatür-

lichen Todes gestorben sind, die Geister der Frauen, denen

das Wochenbett das Leben kostete (nach Anschauung der Batak

hat sich ihre Seele geweigert, ein Kind anzunehmen, und ist

feige davongelaufen), Schreckgespenster für alle schwangeren

Frauen, Geister von Selbstmördern, im Kriege Gefallenen, von

Krüppeln, von Kinderlosen, an ansteckenden Krankheiten Ge-

storbenen, vagabondierende Dämonen aus anderen Landschaften.

Diese alle bringen Krankheiten, und man opfert ihnen wider-

/
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willig, aber olme Zögern. Jede Krankheit wird von einem

besonderen hegu veranlaßt, der oft seinen Namen nach der

Krankheit hat, z. B. hegu des Fiebers, hegu der Dysenterie.

Giftmischer opfern dem Gifte, ehe sie es gegen andere benutzen.

Dazu kommen noch Naturdämonen, Wassergeister {saniang

naga)j Erdgeister (horaspati^ in der Eidechse verkörpert), Regen-

geister (horu deak porudjar, auch Erschafferin der Erde), Wind-

geister, Gewittergeister, Dämonen, die an Quellen, in Strudeln,

im See, in Bäumen, auf Grasflächen, im Walde, auf Bergen,

an Schwefelpfuhlen, an Wasserfällen, im Dickicht, in Felsen

wohnen und überall den Menschen bedrohen. Durch Opfer

müssen sie besänftigt werden. Man opfert auch gelegentlich

dem Regenbogen, dem Blitz, Wetterleuchten, den Wolken, auch

Sternen (selten) und zuweilen dem wiedererscheinenden Monde.

Von Sonnendienst findet sich nichts. Man opfert auch den

Tagen des Kalenders, denen man eine besondere Einwirkung

auf das menschliche Leben zuschreibt.

Die Batak kennen aber auch einige höhere Gottheiten: De-

bata Mula djadi na bolon, der^r^grüngUch oberste ^G^ und

Menschenschöpfer, daneben eine Dreiheit von Göttern, deren

Namen von den Hindu übernommen, die aber ganz nationah-

siert sind: Batara guru, Mangalabulan (oder Malabulan) und

Soripada, daneben noch Debata Asiasi (der Gnädige) und die

Debata idup, eine männliche und weibliche, in Götzenbildern

verehrte Gottheit, die Kindersegen spendet. Von all den vielen

Gottheiten werden nur die Debata idup in Bildern dargestellt

und verehrt. Was sich sonst an bildlichen Darstellungen fin-

det, sind Zaubermittel, die durch eingefügten Seelenstoff erst

wertvoll gemacht sind. Besondere Opfer an diese obersten

Gottheiten sind selten, doch werden sie ebenso wie die Erd-

gottheit Boraspati ni tano bei vielen anderen Opfern mit an-

gerufen und zum Mahl geladen. Es ist überhaupt eine Eigen-

tümlichkeit des batakschen Opferritus, daß neben der Gottheit

oder dem Geiste, den man anruft, die ganze Schar der übrigen
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Geister und oft auch Götter mit eingeladen werden, wohl in

der Sorge, einen dieser leicht zu verletzenden Herren zu be-

leidigen. Nur bei Ahnenopfern in der Familie beschränkt man

sich auf den betreffenden sumangot

Zu erwähnen ist noch, daß auch Zaubergeräten, die man

angefertigt hat, geopfert wird, in der Annahme, daß ein Dämon

oder tondi (im einzelnen Falle ist das schwer auseinander-

zuhalten) seinen Sitz darin genommen hat. So gibt es einen

Zauberstab (tunggal panaluan)^ vielleicht eine Symbolisierung

des niederfahrenden Blitzes, dem der Zauberer opfert, um ihn

hernach zu befragen. Hierhin gehört der pangulubalang, ein

außerordentlich wirksames Zaubermittel, das man aus Leichen-

teilen eines grausam getöteten Kindes bereitet und dann in

eine Steinfigur bannt. Dieses Zaubermittel wird schließlich

personifiziert gedacht und kann von geschickten Zauberern auf

iden Feind losgelassen werden und in dessen Reihen den Tod

I

tragen. Ferner bereitet man pagar, Holzbilder, die mit einem

\'begu in Verbindung gebracht werden unJ^a Schutzgeister das

|Dorf vor Feinden behüten. Wo man Holz- oder Steinfiguren

t findet, sind sie (außer den erwähnten Debata idup) erst durch

[Zauberei Wohnsitz eines Dämonen geworden, und damit er-

'; halten sie Anspruch auf Opfer. Zaubermittel bekommen ihre

I

Opfer von Seiten des datu, da der gewöhnliche Mensch mit

[diesen gefährlichen Dingen nicht umgehen kann. Endlich opfert

Jman auch einigen sagenhaften Heroen, die nicht als Ahnen,

lauch nicht als Götter gelten, aber als Kraftmenschen es ver-

jdienen, daß man ihnen Gaben zukommen läßt. Eine solche

Imythologische Figur ist der populäre Held Porimbulu bosi,

'der Eisenhaarige, eine Art Siegfriedsgestalt. Auch der Singa

jmangaradja, dem als oberstem Häuptling der Batak übernatür-

ihche Kräfte und die Kunst des datu in höchster Potenz zuge-

tschrieben werden, empfängt Opfer. Doch ist es in diesem

Falle sein tondi, den man verehrt.

Es ist durch das Herkommen und die Wissenschaft des
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Opferwesens genau vorgeschrieben, was jede Gottheit, jeder hegu,

jeder tondi in jedem Falle für ein Opfer zu beanspruchen hat.

In zweifelhaften Lagen entscheidet der datu^ denn er steht in

Verbindung mit der Geisterwelt. Von Haustieren kann alles

geopfert werden außer Hund und Katze (ein roter Hund ist

bei einigen sombaon unter dem Stamme der Pakpak erlaubt).

Büffel, Kühe, Schweine, Hühner, Fische sind besonders beliebt,

je nach der Größe des Opfers. Pferde werden nur den ober-

sten Gottheiten geopfert. Sonst kommen als Opfergaben in

Betracht: gekochtes Fleisch, Reis, Gemüse, Früchte, Eier, Salz,

Ingwer, Betel, Mehl, Mehlkuchen, Palmwein, Piningnuß, Tabak,

Blumen, Blätter, Asche, eine neue Tasche, Geräte, Gewänder,

Stücke weißen und roten Tuches, auch lebende Tiere. Aber

alles nach bestimmter Regel. So opfert man der eigenen Seele

Fische, Schweinefleisch, Früchte, Palmwein, Reis und mit Vor-

liebe ein ^ Seelengewand', ein Messer, Ring, Ohrschmuck, Dinge,

die dann nicht veräußert werden dürfen, sondern als geweiht

gelten und nur bei festlichen Gelegenheiten hervorgeholt werden

So tut man z. B. in Krankheit, um die davongelaufene Seele

gnädig zu stimmen und zurückzulocken. Dasselbe wird der

Seele von Verwandten dargebracht. Der Seele eines Kindes

wird bereits vor dessen Geburt ein Seelengewand geweiht. Man

gibt eben gern dasjenige als Opfergabe an Verstorbene, was

der Betreffende bei seinen Lebzeiten liebte und brauchte. Der

Seele einer schwangeren Frau muß geopfert werden, was immer

sie begehrt. Die Schwangerschaftsgelüste deuten auf Wünsche

des tondi der Frau und müssen erfüllt werden. Dabei wird

der tondi freundlichst gebeten, die Gabe anzunehmen. Dem

tondi des Herdes wird geopfert Salz, Gesäuertes, Wasser,

Schweinefleisch mit Blut angemacht, Palmwein aus einem Hörn

gegossen. Das wird niedergelegt an den Ecken des Herdes

und auf die Herdsteine. Beim Aufrichten des Hauses opfert

man seinem tondi Palmwein, Salz, Ingwer und Reiskuchen.

Die Seele des Eisens bekommt Schweinefleisch, Palmwein und
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Salz. Die Speise wird an das Eisen angeschmiert. Dem Bau-

holz wird geopfert Reiskuchen, Palmwein und Salz mit Ingwer.

Dem Reis auf dem Felde entnimmt man sieben Ähren, wickelt

sie siebenmal in bestimmte Blätter, kocht dieses Päckchen auf

und opfert es dem Reis auf dem Felde. Einer Schlange (nur

bestimmten Arten wird geopfert) bringt man gekochtes Mehl

mit Blumen auf einem weißen Teller oder auf einem Blatt,

das auf der Rückseite weiß ist. Die Graben werden für den

Opferdienst nicht mit den gewöhnlichen Namen genannt, son-

dern wohlklingend aufgeputzt.

Kleinere Ahnenopfer werden im Hause dargebracht; man

bringt dar ein fehlerloses Schwein und bestimmte Arten Fische,

auch Hühner. Jedenfalls muß Fleisch dabei sein. Das Opfer

differenziert sich, je nachdem es sich um den Geist des Vaters,

I

der Mutter, des Großvaters oder jüngerer Verstorbener handelt

Reiche Leute bringen natürlich bessere Gaben als arme; ihre

Vorfahren sind zufrieden mit dem, was sie bei Lebzeiten ge-

wohnt waren. Wenn der Seele eines verstorbenen Kindes ge-

opfert wird, so bringt man ihr kleine Fische, Zuckerrohr, Ba-

nanen und Kleinigkeiten, wie man sie Kindern auf dem Markte

kauft; alles wird in eine neue Tasche gesteckt und auf das

Grab gelegt Größere Ahnenopfer werden auf dem freien Platz

im Dorfe, ganz große im Freien, wo man den sombaon wohnend

denkt, veranstaltet. Die Gabe ist dann ein Büffel, der mit

Palmengrün bekränzt und umtanzt wird, oder auch ein Eber

oder ein Hahn, je nach dem, was der Geist auf Befragen des

datu fordert. Bei den Opfern an den sombaon wird feierliche

Trommelmusik gemacht, und man erwartet, daß der betreffende

Geist durch sein Medium sich vernehmen läßt. Das Medium

empfängt besondere Opfer: fein zurechtgemachten Reis, ein

rotes und ein weißes Huhn, Mehlklöße, Bananen, Zuckerrohr,

Fische und Palmwein. Den hegu solcher Menschen, die eines

schmachvollen Todes gestorben sind, opfert man, allerdings

selten, Tabak, ein Holzscheit, Asche und sieben Blätter einer
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gewissen Pflanze. Das legt man zusammengewickelt an einen

wenig betretenen Fußpfad. Der Opfernde geht dann rückwärts,

das Gesicht der Gabe zugewendet. Den auf dem Felde hau-

senden Geistern werden geopfert: ein Reiskloß, sieben rote

Blumen, sieben Betelpriemeben, sieben grüne Zweige. Man

nimmt ein Schilfrohr mit sieben Knoten und klemmt je ein

Betelpäckchen in einen solchen vorher gespaltenen Knoten. Das

Ende des Rohres wird auseinandergespalten und zu einem

Körbchen geflochten, in das man auf ausgebreiteten Blättern

den Reis und ein Hühnerei niederlegt. Das Rohr mit der Gabe

wird an einem abgelegenen Ort in die Erde gesteckt. Ähn-

liche Gaben empfangen andere hegu: Eier, gekochten Reis, Betel,

Salz, alte Lappen, Feuerbrände. Dem Dämon des Fiebers

werden seine Gaben auf einem Topfscherben hingelegt. Bei

jedem hegu -Didier sind Besonderheiten zu beobachten. Dem
Obergott Batara guru opfert man ein geflecktes Pferd, Fische,

Schweine, Kühe, Büffel, weiße Hühner, Früchte und Mehl mit

wohlriechenden Zutaten. Mangalabulan erhält ein braunes Pferd,

Soripada ein ganz weißes. Das Opferpferd wird erst an einer

Quelle gebadet, dann mit ZitronehsaJTabgerieben, mit Blumen

geschmückt und ins Dorf gebracht, dort auf eine siebenfach

gefaltete Matte gestellt und umtanzt. Man opfert diesen Gott-

heiten auch eine weiße Ziege. Die Opfertiere an die Himm-

lischen sind hellfarbig, diejenigen an hegu dunkelfarbig, denn

die Farbe der Unterwelt ist schwarz. Mit dem Opfer an die

Obergötter verbindet man stets ein solches an die Erdgottheit

Boraspati ni tano und an einen oder mehrere somhaon. Zu einem

derartigen Opfer gehören viele Ingredienzien: außer Büffel- und

Hühnerfleisch Mehl, Eier, Betel, die man in einen Korb zu-

sammentut, unenthülster Reis, Palmwein, Kokosöl, Wasser usw.

Die Gabe wird mit Blumen geschmückt. Die Debata idup be-

kommen reifen Pfeffer, Palmwein und kleine Fische; Si deak

porudjar: Huhn, Reismehl, gekochten Reis, Gambirinüsse; die

Wassergottheit Saniang naga: eine weiße Ziege oder ein weißes
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Hulin, Betel, Fische, Eier, Blumen; die Seegeister: Mehl und

Blumen. Man ist bestrebt, die Opfergabe zu schmücken, so-

gar mit Blumen, für deren Schönheit den Batak sonst die

Augen fehlen. Bei auffallendem Wetterleuchten wird ein pcyr-

sili (roh geschnitztes Menschenbild, das den hegu als Ersatz

angeboten wird) verfertigt und mit einem großen Schwein oder

Büffel zusammen als Opfer dargebracht; ähnlich verhält man

sich, wenn der Himmel abends unnatürlich rot glüht, und bei

Hochwasser. Der Figur, die den pangulubalang vorstellt, opfert

man einen Hahn und scharfen Pfeffer, öfters auch einen Hund.

Dem Zauberstab, tunggal panaluan, wird gleichfalls ein Hund

geopfert außer Ingwer, Zuspeise, Palmwein und anderen Kleinig-

keiten. Der Hund, der sonst als Gabe Geistern und Göttern gegen-

über verpönt ist, scheint als Opfer für unheimliche Zaubergeräte

geschätzt zu werden. Die Batak selbst (besonders in Toba)

essen gerne Hundefleisch, gestehen es aber nicht leicht ein, da

der Hund als unreines Tier gilt.

Was gilt nun als das eigentlich Geopferte? Bei Tier-

opfern wird nicht das ganze Tier den Geistern oder Gottheiten

übergeben, sondern nur bestimmte Teile. Nachdem der Büffel

oder das Schwein geschlachtet ist, wird das Fleisch zerlegt,

Kopf, Schwanz, Hüfte, Leber, Herz und ein Rückenstück (die

Teile, die „einen Namen haben", d. h. die wertvollen) werden

zurückgelegt und, nachdem das übrige gekocht ist, mit dem

gekochten Fleisch in Körben oder auf geweihten Tellern vor

die Gottheit hingestellt, die dann den „Geruch", die Seele der

Speise, genießt. Hernach essen die Teilnehmer der Feier „die

Reste" auf, da ja nun die Geister den wertvollsten Anteil der

Gabe, die Seele, empfangen haben. So ist es bei allen Opfern,

die aus gekochten Speisen bestehen. Es ist also die Seele der

Gaben, auf die es beim Opfer ankommt. Die Materie fällt,

nachdem die Speise erkaltet und der „Geruch" ihr von den

Geistern entnommen ist, den Opfernden als Mahl zu. Es er-

scheint dies als eine der zahlreichen Inkonsequenzen des Ani-
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mismus, daß man Speise, deren tondi bereits ihr entnommen

ist, noch genießt, denn was sonst im täglichen Leben die Speise

nahrhaft und dem Menschen nützlich macht, ist gerade ihr

tondij nicht die Materie. Ist wenig tondi in einer sonst noch

so nahrhaften Speise, so gibt sie keine Kraft, „macht nicht

fett'^ Die Tatsache, daß nach dem Opfer die ganze geopferte

Materie liegen bleibt und nicht von den Greistern geholt wird,

macht den animistischen Batak keine Schwierigkeit. Daß der

tondi und nicht der leibliche Stoff geopfert wird, zeigt sich

beim Totenopfer. Man schlachtet für einen angesehenen Häupt-

ling bei der Beerdigung mehrere Büffel, deren Seelen den Ver-

storbenen ins Jenseits begleiten sollen, während das Fleisch

von der Trauerversammlung verspeist wird. Bei vielen Tier-

opfern, aber nicht bei allen, gilt das Blut als das Geopferte,

wohl weil man die Seele im Blut wohnend denkt. Auch zu

den Opfern an starke Zaubermittel gehört Blut. Manchmal

wird Blut in ein Grab hineingegossen, um dem abgeschiedenen

Geiste Seelenstoff zuzuführen. Meistens wird aber das Blut,

wie die Batak das bei ihren Mahlzeiten tun, dem Opferfleisch

beigemischt und so Fleisch und Blut zusammen dem Geist

oder der Gottheit angeboten. Opferhühner werden bisweilen

nicht geschlachtet, sondern nur geweiht, so bei Opfern an den

tondi. Von den nichttierischen Speiseopfern, Salz, Ingwer, Reis,

Eiern, Tabak usw., dürfen die Opfernden nichts genießen. Nie

wird sich jemand an einer solchen auf dem Felde oder im

Walde aufgestellten Opfergabe vergreifen.

Die Frage, ob in früheren Zeiten Menschenopfer statt-

gefunden haben, wird von allen meinen Gewährsmännern be-

jahend beantwortet. Hin und wieder wurde einem sonibaon ein

Mensch geopfert, dem man eine rote Jacke anzog und einen

weißen Turban aufsetzte, eine Tracht, die darum bis heute ver-

pönt ist; doch scheinen diese Opfer sehr selten gewesen zu

sein. Es wird folgendes erzählt: Durch sein Medium verlangte

der somhaon bei einem Ahnenfeste ein Menschenopfer. Die
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Häuptlinge kamen nun zusammen, um zu beraten, wie die Sache

anzufangen sei. Einer sprach: „Ein Mensch ist als Stellvertreter

auserkoren worden, ein Mensch soll geopfert worden. Hu (?)

ist Medizin gegen den Blitz, suhul („Schwertgriff", wird ge-

rufen bei Erdbeben, um den gefesselten Drachen, der die Erde

trägt und das Erdbeben veranlaßt, daran zu erinnern, daß ihm

ein Schwert bis an den Griff im Leibe steckt) Medizin gegen

Erdbeben, Wasser Medizin gegen die Pocken. Wir wollen

dir gehorchen, Großvater. Aber Medizin gegen die Opferung

eines Menschen ist ein rötlicher Büffel." So wurde dann be-

schlossen, einen Büffel zu opfern, aber gleichzeitig schickte der

Opferer Leute, die alle Dörfer der Landschaft aufsuchten und

dabei ausriefen: „Wer ist müde^* (verblümt für: wer will sich

opfern lassen)? Wenn jemand irgendwoher zufällig mit „ich"

antwortete, so wurde er als Opfer bestimmt, ganz gleich, ob

vornehm oder gering. Alle Welt nahm sich daher inacht, man

hielt den Kindern den Mund zu und ging früh schlafen, um

nicht aus Versehen zu antworten. Wenn aber jemand mit „ich*'

antwortete, so war das ein Zeichen, daß sein iondi sich zum

Opfer stellte (der tondi bestimmt ja über das Schicksal des

Menschen), und er wurde zusammen mit dem Büffel geopfert

j
Indessen pflegte man den Menschen nicht zu töten, sondern

i

ihn nur dem sombaon zu übergeben. Damit war aber sein

! Schicksal besiegelt, denn er war allgemein geächtet und starb

I regelmäßig bald darauf.

Eine andere Version: Nachts geht der datu aus, um den

I

zum Opfer verlangten Menschen zu suchen, er schlägt eine

' dumpfe Trommel und ruft in die Gegend: „Wer ist willig?"

' Kommt dann aus irgendeinem Hause eine Stimme, so läuft

er darauf zu und schmiert an Wand und Pfosten des Hauses

Kalk. Am anderen Morgen kann er dann leicht sein Opfer

finden. Am Opferplatz strömen alle, Männer und Weiber, zu-

sammen, trommeln und umtanzen den Menschen, der an den

Schlachtpfahl gebunden ist. Darauf wird mit Gebetsformeln
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das Opfer dem somhaon übergeben, damit die Sünden des Volkes

vergeben werden möcbten. Nun umringen sämtliche Teilnehmer

den Angebundenen und speien auf ihn, als Zeichen, daß sie

alle ihre Fehler und Sünden auf ihn übertragen. Schließlich

wird das Opfer vom Schlachtpfahl wieder losgebunden und

laufen gelassen. Aber er lebt dann kaum noch einen Monat,

da sein Leben an den somhaon verwirkt ist. Starb dieser

Mensch dann nachträglich, so galt das als ein Zeichen, daß

der Geist ihn als Opfer angenommen habe. Menschenfresserei,

die sonst ausgeübt wird, kam bei diesen Menschenopfern nie

vor. Die Menschenfresserei hat mit dem Geisterkult und Opfer-

dienst nichts zu tun, sondern ist ein Mittel des Animisten, seinen

Seelenstoff durch denjenigen eines Menschen, dessen Fleisch er

verzehrt, zu bereichem. Bei den Pakpak-Batak gelten bisweilen

solche Feinde, die im Kriege getötet sind, als Opfer an gewisse

somhaon. Auch kam es vor, daß ein datu einen Mann, den er

haßte, als Opfer bezeichnete, das der somhaon wünschte, oder

daß Häuptlinge aus dem gleichen Grunde sich hinter einen

datu steckten. In solchem Falle brauchte der datu nur einen

entsprechenden Traum zu haben; niemand wagte, ihm zu wider-

sprechen, und das Los des armen Opfers war besiegelt.

Ein Rest früherer Menschenopfer ist auch folgende Sitte,

die vor einigen Jahrzehnten noch von den Missionaren beobachtet

werden konnte. Bei einem großen Stammesopfer wurde ein

Büffel geschlachtet. Darauf fingen hüben und drüben die Kinder

an, sich spielender Weise mit Steinen zu werfen. Allmählich

wurde aus dem Spiel Ernst; die Erwachsenen griffen ein, man

holte Knüppel, Lanzen und Messer, und die Schlägerei endete

erst, wenn ein Mensch tot auf dem Platze blieb. Dann galt

dieser Getötete als ein Opfer an den somhaon, dem es zukam,

den geschlachteten Büffel ins Totenreich zu geleiten und dem

Ahn zu übergeben. Totschlag bei dieser Stammesfeier durfte

nicht gerächt werden. Es war eben eine eigentümliche Art,

einen Menschen als Opfer zu bekommen. Hatten die Fest-
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genossen keine Lust zum blutigen Streit, so forderte der sombaon

durch sein Medium direkt dazu auf. Im Jahre 1864 geschah

es, daß im Tale Silindung ein großer sombaon^ dessen Fest man

feierte, als Opfer den Missionar Nommensen verlangte, der sich

einige Jahre vorher dort niedergelassen hatte und von den datu

gern beseitigt worden wäre. Daß die tausendköpfige Menge es

schließlich doch nicht wagte, den unbewaffneten weißen Mann,

der keinerlei Hilfe hatte, anzufallen und dem Ahnengeist zu

opfern, wurde allgemein als ein Beweis der überlegenen Macht

des Christengottes empfunden.

Die Gelegenheiten, bei denen es sich als notwendig

oder wünschenswert herausstellt, ein Opfer darzubringen, sind

unzählig. In der Regel bestimmt es der datu. Das private und

das öffentliche Leben ist von unzähligen Opferhandlungen um-

rahmt, da man sich unausgesetzt von hegu umringt glaubt und

von der Gunst der Verstorbenen sowohl als der Naturgottheiten

völlig abhängig zu sein meint. Schon während der Schwanger-

schaft muß der tondi der Verwandten und einiger Geister mit

Opfern gedacht werden. Natürlich muß auch mit Opfern eine

schwere Geburt erleichtert und möglich gemacht werden. Gleich

nach der Geburt eines Kindes hat man dem Wetterleuchten

und den Wassergeistern zu opfern, auch dem Herde, mit den

Worten: „0 tondi des Herdes, segne dieses Kind, daß es ge-

sund sei, und empfange dieses Opferfleisch." Natürlich opfern

Eltern, die Kindersegen oder einen Sohn wünschen, und zwar

den Debata idup, wobei der Mann das weibliche Bild, die Frau

das männliche wie ein kleines Kind auf dem Rücken um das

Haus trägt. Denselben Gottheiten opfert man auch bei Augen-

leiden. Der Jüngling, der eine Frau sucht, kann das nicht

ohne Opfer, ebenso wie der Mann, der eine Reise antritt, da-

mit der Weg „hell" sei; und nach glücklicher Rückkehr ver-

säumt er das Dankopfer nicht. Wenn ein Jüngling verhältnis-

mäßig lange unbeweibt bleibt oder eine Jungfrau keinen pas-

senden Mann findet, dann muß unter den Auspizien des datu
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ein Opfer gebraclit werden, um „die Vereinsamung zu be-

seitigen". Wer ein Haus baut, versichert sieb vor dem Auf-

f
richten des Gebälkes der Gunst aller in Frage kommenden

Geister. Scbon beim Fällen des Baubolzes muß er dem tondi

des zu fällenden Baumes opfern, und zwar bei zunehmendem

Monde (dies ist überhaupt günstige Zeit, weil alles, was man

dann vornimmt, „zunimmt" wie der Mond). Steht das Haus

fertig da, so muß die Erdgottheit Boraspati ni tano, die man

durch das Eingraben der Pfosten in die Erde beunruhigt hat,

durch ein Opfer zum Freunde gemacht werden. In einer nord-

östlichen Landschaft der Bataklande wurde aus diesem Grunde

in jedem der Löcher, in die ein Hauspfosten eingesetzt wurde,

ein lebendiger Sklave begraben. Lange Zeit bestand der Aber-

^ glaube, daß die holländische Kolonialregierung bei jedem Brücken-

bau einen Menschenkopf begraben lasse als Beschwichtigungs-

gabe an Erd- und Wassergeister. Das Graben von Brunnen

war den alten Batak unheimlich. Kein neues Dorf wird an-

gelegt ohne feierliches Opfer. Ehe der Schmied ans Werk

geht, opfert er dem Eisen; der Jäger dem Ama Laksi, einem

hegu, der als Hirte des somhaon gefürchtet wird, und zwar mit-

tags um den Neumond herum, desgleichen nach erfolgreicher

Jagd. Er opfert aber auch seiner Flinte, seinem Messer und

dem somhaon, auf dessen Gebiet er jagt, mit dem naiven Ge-

bete: „0 Großvater, wenn du mir von deiner Herde gibst, dann

bin ich es nicht, der das Tier getötet hat, sondern die Flinte

und das Feuer und das Messer. Also zürne mir nicht, sondern

der Flinte, dem Feuer und dem Messer. Wenn ich auch etwas

kriege, so sind's ja nur die Überreste, die jene mir lassen. Mich

trifft keine Schuld." Ein solches Gebet beruhigt den Jäger

vollständig. Dabei opfert er von den Eingeweiden seiner Jagd-

beute. Ahnlich opfert und betet der Fischer zu der Wasser-

gottheit Boru saniang naga, mittags bei zunehmendem Mond.

Vor einem Kriegszuge wird, am liebsten früh morgens zur Zeit

des Vollmondes, dem Kriegszauber und dem pangulubalang ein
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Opfer gebracht, das ihre Hilfe erkaufen soll, auch dem Zauber-

stab, diesem aber bei zunehmendem Mond. Auch die Ober-

götter beschenkt man bei dieser Gelegenheit. In den Opfern

vor einem Kriegs- oder Raubzuge ist man sehr gewissenhaft,

weil „man sich vor dem Feinde fürchtet." Die gesamte Feld-

arbeit wird durch Vegetationsopfer begleitet. Beim Säen wird

ein Korb mit Opfergaben ins Feld gestellt für Boraspati ni

tano und ein reichliches Dankopfer zur Zeit der Ernte ver-

sprochen. Vor dem gemeinsamen Saatopfer an die sombaon

wird es niemand wagen, mit der Bestellung seines Ackers zu

beginnen. Auch beim Roden des Waldes, wenn man auf dem

neu gewonnenen Boden Acker anlegen will, muß zunächst ein

Opfer gebracht werden. Dann folgt auf den Reisfeldern die

Jätezeit, bei der wiederum mehrfach geopfert wird, immer zur

Zeit des zunehmenden Mondes am Mittag. Dieses Opfer gilt

dem Stammesahnen, da man von ihm FruchtUarkeitder Saaten

erwartet. Man überreicht ihm Blatter der jungen Reispflanze

und Sand, denen dann ein substanzielles Speiseopfer (Huhn,

Schwein, Reis) beigefügt wird, das die Opfernden schließlich

verzehren. Darnach wird gekochter Reis und Sand auf das

Feld gestreut mit den Worten: „0 ihr tondi von all dem Reis

ringsum, kommt alle auf unser Reisfeld, kommt und esset zu-

isammen mit dem tondi unseres Reises.'' Tritt statt des nötigen

I

Regens Dürre ein, so wird dem sombaon und den Obergöttern

i geopfert, ebenso, wenn Krankheiten der Feldpflanzen auftreten

Denselben gilt das Opfer bei der Ernte, den Ahnen des Morgens,

jder Gottheit des Mittags. Vorher ist schon bei dem Entnehmen

der Erstlinge, deren Früchte nur der engste Familienkreis ge-

jnießen darf, ein Opfer dargebracht worden.

Wer einen bedenklichen Traum gehabt hat, beeilt sich, Gegen-

maßregeln zu treffen, er spuckt aus, verfertigt einen porsili (ein

roh geschnitztes und bekleidetes Menschenbild als Ersatz für den

Erkrankten, das selbst als Opfer gilt) und bringt ein weiteres

Opfer. Übrigens fragt man nach einem Traum gern den datu.
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was man zu tun hat. Es wird dann je nach dem Orakel einem

der näheren Ahnen geopfert. Am häufigsten treiben Krank-

heiten die Lässigen zum Opfer. Auch in diesem Falle wird ein

porsili angefertigt. Größere Opfer des ganzen Dorfes oder Stam-

mes werden veranstaltet, wenn Epidemien auftreten, die ja alle

von bösen Geistern herrühren, dann werden die nicht geringen

Unkosten repartiert und ohne Murren getragen. Manche Krank-

heit entsteht dadurch, daß der Mensch plötzlich erschrickt;

darum muß bald ein Opfer gebracht werden, um die unheil-

vollen Folgen zu verhüten. Denn was ihn erschreckt hat, war

irgendein hegUj der begütigt werden muß, wenn er nicht den

tondi des Erschreckten festhalten soll. In jeder Art Not und

Bedrängnis greift man zum Opfer. Wer auf dem stürmischen

Tobasee von Wind und Wellen bedroht wird, opfert der Wasser-

gottheit Saniang naga zunächst Betel, aber zugleich verspricht

er, am Festlande angelangt, mehr darzubringen. Ferner wird

geopfert, wenn ein Sturm heranzieht, wenn ein Wasserfall auf-

fallend laut rauscht, bei starkem Wetterleuchten, wenn Feuer

ausbricht, bei Hochwasser, wenn die Feldfrucht schlecht steht,

bei anhaltender Dürre, in Lebensgefahr usw. Das Opfer ent-

springt eben der Furcht vor den ungezählten Geistern, die den

Menschen Schaden tun und darum geneigt gehalten werden müssen.

Das Opfern ist „eine Schuld, die man nicht weigern kann". Un-

heimlich ist die Begegnung mit einer Schlange, darum wird ihr

sogleich eine Gabe dargebracht. Oft kommt es vor, daß jemand

in der Not, vor Antritt einer Reise, beim Beginn eines Krieges,

bei Kinderlosigkeit, beim Glücksspiel seinen Ahnen ein Opfer

verspricht. Das Versprechen wird ausnahmslos peinlich genau

eingehalten. Viele bataksche Opfer sind Einlösungen von Ge-

lübden, die in der Not getan wurden.

Manchmal wird durch das ganze Land hin auf Befehl des

Singa mangaradja geopfert. Dieser große Häuptling ist zugleich

der oberste Zauberpriester des Batakvolkes, den man mit ma-

gischen Kräften ausgestattet glaubt. Seinen kultischen Anord-
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nungen wird ohne Widerspruch durch das ganze Land hin ge-

folgt. Er verfügt z. B., daß alle sich zeitweise oder für immer

gewisser Speisen zu enthalten haben, daß in allen Dörfern ein

„Fettschwein" geopfert werden soll, um eine fette Ernte zu er-

langen, oder ein „Niedertretebüffel", damit Feinde und böse

Geister niedergetreten werden. Einmal im Jahre findet ein großes

Neujahrsopfer statt in der Zeit, die der Feldbestellung voran-

geht. Mit dieser beginnt das neue Jahr. Dies große Opfer wird

von einer ganzen Landschaft den drei Obergöttern und den

Ahnengeistern gebracht. Was lassen es sich diese Leute kosten,

die Gunst ihrer Gottheiten und Geister sich zu sichern! Und

welches Gedächtnis gehört dazu, all die Opfer für die verschie-

denen Gottheiten mit ihrem bunten Zeremoniell mitsamt Tag

und Stunde, wo sie gebracht werden müssen, auseinanderzu-

halten! Wir können das hier nicht im einzelnen ausführen.

Yon der besten Seite zeigt sich der bataksche Opferkult bei

der Ahnenverehrung. Da die Verstorbenen sich am Leben

ihrer Nachkommen lebhaft interessieren, im Totenreich auf deren

Gaben angewiesen sind und dabei doch die Macht besitzen, jene

zu segnen oder ihnen zu schaden, so haben die Lebenden allen

Grund, aus Pietät und mehr noch aus Furcht die Toten mit Gaben

zu bedenken. Der Tote bekommt schon bei der Bestattung eine

I

Totengabe mit ins Grab. Ist ein angesehener Mann gestorben,

I so wird an seinem Sarge gebetet: „0 ihr sumangot unserer Groß-

väter und unserer Väter, ihr haht nun unseren Fürsten N. N.

zu euch geholt. Hier haben wir die Abschiedsgabe für ihn,

damit ihr ihn aufnehmt und uns beschirmt. Und du, hegu des

N. N., du hast uns nun verlassen. Hier ist die Abschiedsgabe,

sie diene auch zur Mitteilung an deine Mitfürsten. Dein Geist

unterstütze die, welche du verlassen hast. Es gehe von nun

an das Licht über uns auf." Dann wird ein Büffel oder ein

Rind geschlachtet und das Fleisch an die Teilnehmer verteilt,

zuerst an die Frauen, dann an die Häuptlinge und endlich an

die Menge. Die Kinnlade aber befestigt man an der Bahre des
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Verstorbenen unJ nach der Bestattung auf dem Grabe. Mit

diesem Stück Vieh muß er sich im Totenreich unter seines-

gleichen einführen. Leute, die eines entehrenden Todes starben,

bekommen diese Totengabe nicht. Weitere Totenopfer folgen

am Grabe, meist in Form von Speisen, die man auf den Grab-

hügel stellt. Oft wird dem sumangot im engeren Familienkreise

im Hause ein Opfer dargebracht; man legt die Speisen auf einen

inneren Hausbalken und betet: „Sumangot meines Großvaters,

sumangot meines Vaters, eßt und trinket hier, helft uns!" Nachher

werden die kalt gewordenen Speisen wieder weggenommen, und

der hegu wird aufgefordert, den hingelegten Siri zu kauen, wie

man nach dem Essen zu tun pflegt. Weitere Opfer an die Ahnen

folgen beim Überreichen des Kaufpreises für die Braut. Der

Leiter betet: „0 ihr sumangot unserer Großeltern, wascht euch

hier die Hände (vor dem Essen) und eßt wohlschmeckenden

Reis und Zuspeise. Die Fürsten sind gekommen, um das Ver-

mögen zu bringen, um eure Tochter als ihre Schwiegertochter

zu holen. Helft doch hinten und unterstützt vorn, ihr Fürsten,

die ihr vor uns lebtet. Helft ihr, daß die Jungfrau ihren Wohl-

stand finde, sendet ihr Söhne und Töchter, die mit ihr zusammen

alt werden, die sich von ihr führen lassen, die an ihren Brüsten

saugen. Macht fest ihr Glück, fest ihre Söhne, es werden ge-

boren Töchter; helft dazu, ihr Großväter!" Bei Krankheit wendet

man sich außer an die hegu auch an die Ahnen. Wenn jemand

keine Söhne hat, bittet man die Ahnen um Kindersegen; in

jeder Kalamität fleht man mit einer Gabe um ihre Hilfe. Der

Ahn, der einem am meisten geholfen hat, bekommt die häufigsten

Opfergaben. Vernachlässigen die Nachkommen aber die Ver-

storbenen, dann kommt allerlei Unheil über sie, und das einzige

Mittel, dem Unglück Einhalt zu tun, ist erneutes Opfern, auch

wenn man darüber in Schulden gerät. Denn „es ist besser an

Menschen verschuldet zu sein als an Geister".

Wenn einem sumangot etwa wegen Krankheit ein Opfer

dargebracht werden soll, so muß zunächst der datu einen gün-
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stigen Tag bestimmen, an dem dann nicht gearbeitet werden

darf; Blätter und Brandholz werden rechtzeitig besorgt, auch

Trommeln und Flöten geliehen. Kleine Reiskuchen werden zu

Beginn der Feier geopfert; außerdem bringt man dem Ahn ein

Schwein, Blumenschmuck, Betel und Fisch. Dann setzt die

rhythmische Trommelmusik ein, ohne die ein größeres Opferfest

nicht möglich ist, und es tanzt zunächst der Festleiter, dann

die Nächstbeteiligten, und zuletzt die Medien. Die letzteren

werden mit Zitronensaft rituell gereinigt, und man betet: „Be-

suche dein Medium, Großvater, daß er uns, deinen Nachkommen,

Wohlergehen ankündige." Nachdem eine Weile getanzt und

getrommelt ist, kommt der Geist des Ahnen auf den Schamanen.

Der Veranstalter des Opfers berichtet ihm von der Krankheit,

um derentwillen man ihn bemüht hat, und bittet um seine An-

weisung zur Genesung. Der sumangot antwortet durch sein

Medium: „Wenn dem so ist, so hast du deinen Fehler bekannt,

die Krankheit meines Enkels wird weichen, wenn ihr das und

das Opfer bringt." Das wird dann unweigerlich dargebracht.

Denn was ein solches Medium redet, gilt unbedingt als Willens-

äußerung des betreffenden Geistes.

Solcher großen Ahnenopfer gibt es eine Menge, die aber alle

bestimmte Bedeutung und Formen haben. Da ist ein anderes,

das sogenannte Büffelopfer an den sombaorij den Stammesahn.

Tags vorher bringt man eine Opfergabe den Geistern des Waldes,

wenn der Schlachtpfahl geholt wird. Dieser wird auf dem Fest-

platz eingerammt, geschmückt, beopfert (Reis und Palmwein) und

umtanzt. Auch vor dem zu opfernden Büffel wird getanzt von

dem datu, den Frauen, den Männern und den Verwandten. Dabei

hat jeder ein festliches Gewand angelegt und balanciert in der

Hand einen Teller mit Reiskuchen. Oft kommt dann der Geist

des somhaon über sein Medium. Der Schlachtende und die Häupt-

llinge sprechen feierliche Glückwünsche, dann wendet sich der-

jenige, der den Büffel mit dem Spieß töten soll, an die Menge

und fragt: „Soll ich spießen, ihr Festleiter und Häuptlinge und

23*
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Spielleiter?" Es kommt nun viel darauf an, wie das Opfertier

fällt. Um den gefallenen Büffel entstellt ein wildes Gedränge,

denn der ScMaclitende und seine Sippe liat verloren, wenn das

Tier auf die verwundete Seite fällt; der Festveranstalter aber

und seine Partei liaben verloren, wenn die Wunde des gefallenen

Tieres nach oben zu liegen kommt. Die ganze Nacht wird

Trommelmusik gemacht. Den Büffel läßt man über Nacht liegen,

um ihn erst am anderen Morgen zu zerlegen und sein Fleisch

zu verteilen. Einmal im Jahre wird das patasumangot geopfert,

und zwar in der Jätezeit. Der aus gemeinsamen Gaben bestrittene

Büffel wird ohne weitere Umstände geschlachtet und verteilt.

Abends bringt jede Familie das Fleisch in ihrem Hause dem

Ahnen. Später versammelt man sich außerhalb des Dorfes, um

dem somhaon gemeinsam zu opfern und ihn um Fruchtbarkeit

zu bitten. Bei der Feldarbeit kommt es ebenso auf den Segen

der Ahnen an als auf denjenigen der Feldgeister, und endlich

auch auf die Mitwirkung der Seelen der Pflanzen. Das empfangene

Fleisch wird gegenseitig vertauscht.

Ein noch größeres Ahnenopfer heißt hordja, durch das die

Nachkommen den Stammesahnen im Totenreich in eine höhere

Würde erheben. Sie ehren damit zugleich sich selbst; besonders

der Festleiter zeigt der Welt seinen Reichtum, um den er nicht

wenig beneidet wird. Das kann tage-, ja monatelang dauern.

Nach einem einleitenden Opfer werden die Gebeine des zu ehren-

den Großvaters ausgegraben, wobei feierlich Musik gemacht wird.

Die Knochen, besonders der Schädel, werden gereinigt, mit Ol

bestrichen, man opfert ihnen Reis, wickelt sie sorgfältig ein und

legt sie vorläufig in eine Kiste. Der Festleiter hat es nun in

seiner Hand, die Festlichkeiten länger oder kürzer auszudehnen;

nicht selten schlachtet er, wenn er mit seinem Reichtum prunken

will, 10—20 Büffel und bis 100 Schweine, deren Fleisch an

die Menge verteilt wird. Begierig strömt das Volk von nah

und fern herbei, um von dem leckeren Mahl etwas zu erhalten.

Die Besuchenden müssen alle Geschenke mitbringen, die durch
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das Herkommen genau geregelt sind. Diese Knochenfeste ge-

hören zu den populärsten des batakschen Kalenders, weil jeder

dabei auf seine Rechnung kommt. Zuletzt bestattet man die

Gebeine und wölbt einen hohen Hügel über dem Grabe, das heute

oft mit einem Zementaufbau verziert wird. Auch geschnitzte

Bilder, zuweilen hoch zu Roß, werden auf dem Grabhügel auf-

gestellt. Ein ähnliches Opfer findet statt, wenn aus einem ge-

wöhnlichen sumangot ein sombaon wird. Es wird vom ganzen

Stamm auf dem Marktplatz gefeiert. Dabei wird ein Schwein,

Rind, Büffel oder Pferd geopfert. Noch einmal werden die Gebeine

ausgegraben; sind sie schon ganz aufgelöst, dann entnimmt man

dem Grabe nur eine Handvoll Erde. Darauf folgt ein Büffel-

opfer. Der datu stellt sich in den Giebel eines Hauses und hält

sieben Palmblattrippen in der Hand, während das Opfer vor

ihm liegt. Dieses wird allen bereits zur Würde eines sombaon

gelangten Geistern gezeigt, damit sie wissen, der eben gefeierte

sumangot sei nun ein ihnen ebenbürtiger sombaon geworden.

Die ausgegrabene Erde oder die Knochenreste werden auf einen

Berg, an eine Quelle, in ein Dickicht gebracht, wo der Geist

nun seine Residenz haben soll. Dort wird auch ein ihn dar-

stellendes Bild aufgestellt. Dieses Opferfest heißt santi. Auf

dem Markte wird dem sombaon ein Wohnhaus (djoro) errichtet

zu dem alle beisteuern. Dort wird von jetzt ab dem sombaon

geopfert.

Die allerältesten Ahnen werden schließlich Debata selbst über-

geben. Bei einem Feste wird zu dem üblichen Opfer gebetet:

„Wir bitten dich Gott, wir übergeben dir hiermit unseren Urahn,

damit du ihn an deine Seite aufnehmen möchtest. Es höre dein

Ohr, Großvater, es erreiche dich unser Wort, dir sei unser Ahn

übergeben. Uns allen möge es gut gehen. Höre uns, Groß-

vater!" Bei dieser Gelegenheit kommt der Geist des also Über-

gebenen zum letzten Mal auf ein Medium hernieder und segnet

seine Nachkommen. Dabei wird ein Pferd, wie es Debata zu-

kommt, geopfert. Nun hat dieser sombaon mit den Menschen
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nichts mehr zu tun. Seine Nachkommen sind von jeder Ver-

ehrung und vom Opfer an ihn entbunden.

Die Verehrung der Verstorbenen reicht so weit, als die Er-

innerung an sie dauert. Gewöhnliche Menschen empfangen schon

von ihren Enkeln nur selten Opfer; die Urenkel haben sie bereits

vergessen. Große Häuptlinge leben länger in der Erinnerung,

und die ganz großen werden wohl bis in die achte und zehnte

Generation hinauf verehrt. Der ganze Stamm rechnet es sich

zur Ehre an, ihnen Opfer darzubringen. Wenn eine Familie

ausstirbt, erlöschen auch die Geister im Totenreich. Die Fort-

existenz im Totenreich bedeutet nicht Unsterblichkeit, sondern

nur ein nebelhaftes Nachspiel des irdischen Lebens, das all-

mählich, unausgesprochen, unkontrollierbar sich in nichts auflöst.

Der Ort für das gewöhnliche Opfer ist das Haus. Dort

pflegt man den Verkehr mit den Verstorbenen der Familie. Das

Opfer wird auf einem Hausbalken niedergelegt, wo es oft lange

liegen bleibt. Im Hause opfert man auch gewöhnlich dem eigenen

tondi und demjenigen seiner Familienglieder, der Frau, der Kinder,

Eltern, Onkel, Tanten, sowie dem tondi des Herdes und dem

der Haustür. Auch Opfer an hegu werden hier gelegentlich dar-

gebracht, z.B. an die Hausgeister {boraspati ni ruma). Toten-

opfer werden am Grabe niedergelegt, sowohl unmittelbar nach

der Beerdigung als auch später, wenn die Trauer über einen

Verstorbenen das Gemüt einmal wieder ergreift. Man setzt ihm

dann auf sein Grab Speisen, die er bei Lebzeiten liebte. Gern

wird auf dem Grabhügel angesehener Leute ein kleines Häuschen

(djoro) ganz im Stile des altbatakschen Hauses, aber in kleinerem

Maßstab, als Aufenthaltsort für den hegu errichtet, in dem man

dann seine Gaben niederlegt. Leute, die alemu (ilmu, Zauberkünste

arabisch -malaiischen Ursprungs) lernen, legen sich bisweilen

sieben Nächte lang schlafen auf das Grab eines Menschen, der eines

gewaltsamen Todes gestorben ist (im Kriege, durch Tiger, Blitz

usw.); jede Nacht wird dabei dem Verstorbenen ein Opfer dar-

gebracht; man will dadurch mit ihm in Verbindung treten und
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Stärke und List von ihm erlangen. Größeren Ahnherren wird,

wie schon erwähnt, auf dem Marktplatz, an Stätten, wo der

sombaon seine Wohnung aufgeschlagen hat, und auf Bergen das

Stammesopfer dargebracht. Auch das allgemeine Neujahrsopfer

gehört als gemeinsame Angelegenheit auf den öffentlichen Markt.

Dort wird auch den Geistern des Marktes gelegentlich geopfert.

Sehr beliebt als private Opferstätten sind einsame, verschwiegene

Hügel, z. B. für gewisse Sühneopfer, von denen noch zu reden

sein wird. Im Felde spielen sich die Vegetationsopfer bei Saat,

Jäten und Ernte ab; auch nach Blitzschlägen werden im Felde

Opfer dargebracht. Im Walde opfert man den Seelen der Bäume,

die zu Bauzwecken oder zu Särgen gebraucht werden, auch den

zahlreichen umheimlichen Walddämonen, die gern die Seele des

Menschen, der im Wald zu tun hat, festhalten und fortführen.

Ebenso opfern Jäger und Wanderer im Walde, sowie diejenigen,

die ein Stück Wald ausroden, um neue Reisfelder oder Gärten

anzulegen. Wer plötzlich erschrickt, legt sein Opfer an eben

dem Orte nieder, wo ihm ein heimtückischer hegu den Schrecken

eingejagt hat. Der Fischer legt sein Opfer für die Wasser-

gottheit Saniang naga am Seeufer nieder. Reisende auf dem

Tobasee werfen in Sturmesgefahr ihr Opfer in die wilden Fluten.

Auch die Quellen, Wasserfälle und Flüsse werden reichlich mit

Opfergaben bedacht, weil an ihnen jene Wassergottheit weilt.

Einem Baum legt man seine Opfergabe an den Stamm, z. B.

ehe man den Bäumen, die das Weihrauchharz und das Gutta-

percha liefern, ihre Schätze entnimmt. Übrigens muß jederzeit

der datu wissen, wo ein Opfer darzubringen ist, wenn man etwa

im Unklaren darüber ist. Er befragt dann seinen Orakelapparat

(meistens Huhnbeschauen). Es muß derjenige Ort sein, an dem

die Geister am bequemsten die ihnen zugedachten Gaben in

Empfang nehmen.

Aus dem Gesagten ergibt sich bereits, daß es verschiedene

Arten von Opfern gibt: Abwehropfer, solche aus Pietät, Bitt-

opfer, Dankopfer, Sühnopfer. Bei gewöhnlichen Opfern an die
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mancherlei habgierigen und schadenfrohen hegu, durch die man

sich bedrängt glaubt, handelt es sich darum, die lästigen und ge-

fährlichen Geister sich vom Leibe zu halten. „Wenn die Menschen

den hegu opfern, so geschieht es, damit diese nicht unwillig werden,

und damit sie den Menschen das Begehrte geben. Wenn nun

der Mensch das empfangen hat, was er begehrte, dann muß er

dem hegu dasjenige geben, was dieser begehrt. Wenn etwa der

hegu zuerst geben sollte, so hat er dabei etwas im Auge, und

aus Furcht, daß das Gewonnene wieder verloren gehen könnte^

nimmt man auf den hegu Rücksicht." „Man fürchtet sich vor dem

Drohen des hegu: Wenn du mir nicht opferst, mußt du oder dein

Sohn sterben. Man opfert also, damit solche und ähnlicheDrohungen

nicht in Erfüllung gehen." Es ist die Furcht vor Krankheit, vor

Verarmung, vor schlechter Ernte, vor dem Feinde, vor Gewitter,

Erdbeben, Trockenheit, Hochwasser, die die Menschen zum Opfern

treibt. Wir können uns diese Furcht vor den neidischen, heim-

tückischen hegu gar nicht wuchtig genug vorstellen. Neben einigen

magischen Abwehrmitteln, neben roher Gewalt (Schießen und

Fechten) und plumpem Überlisten ist es vor allem das Opfer,

mit dem man den feindlichen Einflüssen entgegenarbeitet. Ordnet

der datu ein Opfer an, dann gibt's keinen Widerspruch. Man gibt,

damit die Geister weggehen. Darum macht man lieber Schulden

und gibt alles her, als daß man ein Opfer unterließe. Mancher

geht tatsächlich an seinen Opfergaben, die er immer wieder dar-

bringt, wenn ihn Unglück auf Unglück verfolgt, zugrunde.

Die Batak stellen sich das Opfer nicht als magisch wirkend

vor. Die Geister können es annehmen, sie können es aber auch

zurückweisen. Der sonst reichlich geübte Zauber hat es mehr

mit den tondi der Menschen, Tiere, Pflanzen und Gegenstände zu

tun, deren geheimnisvolle Kräfte der Kundige in seinen Dienst

bannen kann. Man macht auch Regenzauber, Liebeszauber, Binde-

zauber und dergl., aber die haben mit Opfern nichts zu tun oder

gehen neben ihnen her. Bei jenen Abwehropfern benimmt man

sich den hegu gegenüber genau so wie in analogen Fällen bei



Das Opfer bei den Tobabatak in Sumatra 361

Menschen: man gibt, um mäclitigen Widersachern den Anlaß zum

Übeltun zu nehmen, man stellt sich freundlich und ehrerbietig,

während sich doch heimlich die Faust in der Tasche ballt. Die

demütigen Gebetsworte, mit denen man seine Opfergabe über-

reicht, haben nichts von Zauberformeln an sich. Die Zauberei

ist ein Kapitel für sich. Eigenartig ist, daß gewissen starken

und gefährlichen Zaubermitteln selbst Opfer dargebracht werden,

da man sie gewissermaßen mit tondi begabt denkt; manche sind

auch als hegu personifiziert worden. Die Geister und Götter stehen

den Opfern ganz frei gegenüber; ob sie sie annehmen oder nicht,

darüber entscheidet ihre Laune.

Da die Grenze zwischen feindlichen Dämonen und Geistern

von Verstorbenen fließend ist, und da auch der Trauer um die

Abgeschiedenen viel Furcht und Grauen beigemischt ist, so läßt

sich schwer sagen, wo das Motiv der Furcht aufhört und das der

Pietät anfängt. Im tiefsten Grunde kultiviert man auch die Geister

der verstorbenen nächsten Verwandten aus Angst, sie könnten den

Hinterbliebenen schaden. Sind sie doch alle ausnahmslos neidisch

auf die Lebenden und spielen ihnen gern übel mit. Jedenfalls sind

sie ergrimmt und gefährlich, wenn die Nachkommen nicht fleißig

ihrer gedenken. So gibt man ihnen gleich bei der Bestattung

Speise, Vieh und Geräte mit, damit sie die Ihrigen in Frieden

lassen. Durch mancherlei Künste sucht man sie fern von Dorf

und Haus zu halten. Man verlegt denWeg vom Grabe mit Dornen,

meidet beim Hinaustragen der Leiche den gewöhnlichen Weg,

damit sie den Rückweg nicht finden, und dergl. Und doch darf

man die Pietät als Motiv des Opferns nicht ganz ausscheiden.

j

Die Überlebenden wünschen ihren Ahnen im Totenreich Macht

! und Ansehen, daher bringen sie ihnen die kostspieligen, umständ-

I

liehen, alle Kräfte in Anspruch nehmenden Stammesopfer. Wenn

i

die Mutter auf das Grab ihres Kindes Speise niedersetzt, so tut

I

sie es in vielen Fällen, damit ihr Liebling keine Not leiden soll.

t

Bei dem ausgeprägten Familiensinn der Indonesier haben die

' Nachkommen das Bedürfnis, den Verstorbenen von Zeit zu Zeit
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Mitteilung von dem zu machen, was ihnen widerfährt, sie auch

daran Anteil nehmen zu lassen, wenn ihre Lage sich bessert.

Manchmal geben die Verwandten von Leuten, die früher gestorben

sind, einem Toten Gaben mit, damit er sie den Ihrigen überbringe.

Aber diesem pietätsvollen Gedenken ist immer eine gute Portion

Furcht beigemischt. Auch spielt die Selbstsucht mit hinein : man

ehrt sich selbst und seine Familie, wenn man seinen Verstorbenen

prunkvolle Ahnenfeiern rüstet. Spiegeln diese doch den Reichtum

und das Ansehen des Festgebers wider, dessen höchster Ehrgeiz

es ist, wegen eines gelungenen, stattlichen Opferfestes weithin

gerühmt zu werden. Es spricht nicht für einen pietätvollen Sinn,

wenn man beobachten kann, wie die Batak einen alten Großvater,

solange er unter ihnen lebt, schlecht behandeln, nach seinem Tod

aber seinen hegu mit reichlichen Opfern überschütten.

Die meisten Opfer bringen die heidnischen Batak, wie sie ohne

Scham zugestehen, um Besseres und Wertvolleres dafür wieder-

zuempfangen, sowohl bei den Ahnenopfern als bei solchen an

die höheren und niederen Natur- und Himmelsgottheiten. „Alle

Menschen opfern, damit sie das, was sie wünschen, erhalten." Man

opfert den Debata idup nur, wenn man Kindersegen begehrt; dem

Ama Laksi, wenn man auf der Jagd Glück braucht, den Ober-

göttern, wennRegen undWohlstand kommen soll, denFeldgeistern,

damit man eine gute Ernte bekommt, dem panguluhalang, wenn

der Feind droht. Im übrigen kümmert man sich nicht um sie. Und

auch der Ahnen gedenkt man— einige Ausnahmen abgerechnet —
nur, wenn man sie nötig hat. Die meisten Opfer sind Bittopfer.

Man gibt, um zu empfangen. Auffallend ist dabei in den meisten

Fällen die Geringfügigkeit der Gabe, die in keinem Verhältnis zu

stehen scheint zu dem,was man haben wiU. Man opfert ein Hühnerei

und eine Handvoll Reis und verlangt dafür reichen Ertrag eines

großen Feldes; man gibt ein Huhn (nennt es aber Schwein) und

erwartet eine glückliche Reise und glänzendes Handelsgeschäft usw.

Ist das plumpe Gedankenlosigkeit oder Inkonsequenz? Glaubt der

Batak seinen Göttern alles anbieten zu können? Ich glaube, wir
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würden damit den Ernst und die Aufrichtigkeit ihrer Religiosität

zu tief einschätzen. Wir müssen, um das bataksche Opfer zu ver-

stehen, die Sitten im Auge behalten, die unter demVolke bestehen,

und die man naturgemäß auch auf den Verkehr mit den Geistern

überträgt. Einer meiner Gewährsmänner drückt seine Meinung

folgendermaßen aus : „Das Opfer kann man nicht mit einem Kauf-

oder Tauschgeschäft vergleichen, es bedeutet vielmehr eine Bitte.

Denn wer kauft, empfängt, was dem Kaufpreis gleichwertig ist,

aber wer etwas zur Unterstützung seiner Bitte gibt, der braucht

nicht den vollen Wert dessen, was er bittet, zu geben. Es bringt

jemand z. B. ein Säckchen Reis und gekochtes Fleisch und ein

gewebtes Gewand als Unterstützung einer Bitte zu seinen Ver-

wandten. Was er schenkt, ist vielleicht höchstens 10 Gulden wert,

um was er aber bittet, nämlich ein Büffel, kostet mehr als 50 Gulden.

Und doch empfängt er oft, was er bittet. Kann ein Büffel, Schwein,

Ziege, Huhn gleichwertig sein mit dem, was der Opfernde bittet

Feldfrüchte, Gesundheit, Viehreichtum, Kindersegen, selbst wenn

man den Wert der Gabe durch Musik beim Darbringen erhöht?"

Es ist bataksche Sitte, eine Bitte, die man einem höherstehenden

Manne vorträgt, etwa einem Häuptling, den man um Schutz an-

geht, oder einem Reichen, von dem man Reis oder Geld leihen

will, mit einer kleineren oder größeren Gabe, „Bittgabe", zu be-

gleiten. Natürlich steht dieses Geschenk in keinem Verhältnis zu

dem, was man erbittet; sie soll gar kein Gegenwert sein, auch

keine Bestechung, sondern sie ist einfach ein Zeichen der Höf-

lichkeit. Eine kleine Gabe gehört zu einer Bitte ebenso selbstver-

ständlich wie höflich vorgetragene Worte. Auch der ärmste Mann

wird ohne eine solche nicht zu bitten wagen. Genau so benimmt

man sich nun den Göttern und Geistern gegenüber, und die ver-

hältnismäßig geringe Gabe soll nicht einen magischen Einfluß

auf die Geister arusüben, auch nicht ein Bestechungsversuch sein,

sondern sie begleitet als Höflichkeitsbeweis die eindringliche Bitte

des seinerUnterordnung und Schwachheit sich bewußtenMenschen.

Man nennt die Opfergabe „Unterlage der (betenden, nach oben
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erhobenen) Hand, die da bittet", oder „ein Zeichen, mit dem man

seinen Gruß anbietet". Man denkt sieb eben seine Götter so, wie

man selbst ist, und verkehrt mit ihnen in denselben Formen, die

unter den Menschen Geltung haben. Darum wird auch, wie wir

noch sehen werden, jedes etwas größere Opfer von einem Gebet

begleitet; oder richtiger umgekehrt: zu einem Bittgebet, das Aus-

sicht auf Erhörung baben soll, gehört eine begleitende Gabe. Das

Bittopfer wäre in diesem Falle nur eine Beigabe zum Gebet, das

Gebet also das Primäre, das Opfer das Sekundäre. Daher braucht

man von dem beim Opfer Betenden den bezeichnenden Ausdruck:

„er beredet das Opfer", will sagen: er spricht darüber und erklärt

den Geistern, was diese „Bittgabe" von ihnen wünsche. Das gilt

natürlich nur von den Opfern an die höheren Gottheiten, die

Naturgötter und die großen Ahnen, zu denen man mit ehrfurchts-

voller Scheu aufsieht. Das Opfer an die unzähligen kleinen, übel-

wollenden hegu steht eine Stufe niedriger und will sie lediglich

fernhalten. Das ist kein Bittopfer, sondern eine ungern hingeworfene

Gabe, um in Ruhe gelassen zu werden, so, wie man es auch bei

gefährlichen, reizbaren Menschen macht.

Auch Dankopfer sind bei den Batak nicht selten. Wenn

jemand besondere Freude zuteil wird, wenn ihm ein Kind, be-

sonders ein Sohn, geboren ist, wenn er selbst oder eins seiner

Familienglieder wieder gesund geworden ist, wenn er siegreich

im Kampfe oder im Glücksspiel war, oder ihm Vermögen zu-

gefallen, die Ernte geglückt ist und dergl., so wird er selten ein

Dankopfer an die Gottheit oder den hegu^ dessen Hilfe er sein

Glück zuschreibt, oder an den eigenen tondi, der das Gute freund-

lich angenommen hat, unterlassen. Ist der Hausbau oder die Dorf-

anlage glücklich vollendet, so wird ein Freudenopfer gebracht.

Der glückliche Jäger vergißt das Dankopfer an den Ama Laksi

nicht. Die bereits erwähnten Gelübde, die einer «in der Not oder

vor Beginn einer Unternehmung ablegt, wird er immer mit einem

Dankopfer einlösen. Man betet z. B. vor Beginn einer Reise zum

sumangöt des Großvaters: Wenn ich gesund zurückkehre und er-
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langt habe, was icli wünsclie, werde ich dir opfern. So tut man

bei der Feldarbeit, im Kriege, in Krankheit, bei Kinderlosigkeit,

vor dem Hausbau und oft. Auch dem eigenen tondi werden Dank-

opfer gebracht. Das alles geschieht sehr oft. Es ist wohl weniger

Dankbarkeit, was zu diesen Dankopfern treibt, als das Gefühl,

man habe eine Schuld einzulösen, wenn man nicht den Unwillen

der enttäuschten Geister auf sich laden will. Während man im

Verkehr der Lebenden Dankbarkeit („Güte erinnern") kaum be-

obachtet, darf man mit der Gunst der Geister und Gottheiten nicht

spielen. Dankopfer an die Ahnen entspringen mehr dem Bedürfnis,

sie, die noch so lebhaften Anteil am Ergehen ihrer Nachkommen

nehmen, teilnehmen zu lassen an der Freude, die der Familie

widerfahren ist. Das Zusammenhalten der Familie in guten und

bösen Tagen reicht über das Grab hinaus.

Seltener ist das Sühn- oder Schuldopfer. Da hat jemand

einen Verwandten getötet, und nun kommt allerlei Unheil über

ihn, es stellen sich Krankheiten ein, sein Vieh oder seine Kinder

sterben. Oder ein Vater hat seine Tochter an einen Mann ver-

heiratet, den sie durchaus nicht wollte, und nun hat er Unglück

mit seinen jüngeren Töchtern; oder ein Übermütiger hat einen

Krüppel verhöhnt, und bald darauf wird ihm ein verkrüppeltes

Kind geboren; oder man hat vergessen, in der Nähe eines Ortes,

an dem sich Geister aufhalten, im Vorbeigehen santahi („mit Ver-

laub") zu sagen, und wird nun krank. Dann lastet ein Fluch auf

dem Schuldigen, den er nur durch ein Sühnopfer beseitigen kann.

Wenn jemand eine Schlange oder einen Tiger getötet, einen Baum

gefällt hat und darnach krank wird, so ist das ein Zeichen, daß

er ein Unrecht begangen hat, und er muß dafür opfern. Wer
eine Schlange getötet hat, muß ein Schlangenbild aus Stricken

verfertigen, das er bunt färbt, und dabei bekennen: „Großvater,

ich habe gefehlt, indem ich deine Schlange getötet habe; laß mich

wieder gesund werden, empfange hier deine Schlange!" Wenn der

Blitz einschlägt, oder der Tiger einen Menschen zerreißt, so ist

das ein Anzeichen, daß jemand in der Landschaft sich versündigt
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hat, etwa das Reismaß beim Verkaufen verkleinert, beim Kauf*

vergrößert, oder einen Häuptling hintergangen bat. Dann opfe

die ganze Landschaft an Debata (die oberste Gottheit; in solchem

Falle wird kein bestimmter Gottesname genannt), um den Fehler

zu bekennen und die Schuld zu sühnen. Es entspricht dem

kommunistischen Empfinden der Batak, daß in solchen Fällen

die ganze Familie oder das Dorf oder der Stamm mit dem Sühn-

opfer für den Schuldigen eintritt^ genau wie bei der richterlichen

Sühne für Mord oder Diebstahl, wo es weniger darauf ankommt,

daß man den Schuldigen findet und züchtigt, als daß die Gemein-

schaft die auf ihr ruhende Schuld auf sich nimmt und die Folgen

trägt. Auch beim Sühnopfer ist die Hauptsache das Sühnegebet;

die Opfergabe unterstützt dieses nur und steht in keinem Ver-

hältnis zu der Schwere des zu lösenden Fluches. Die Opfernden

und Betenden sind in solchen Fällen die Häuptlinge als Vertreter

der Sippe.

Eine eigenartige Sühnenzeremonie ist das papurpur sapata,

das „Wegfliegenmachen eines Fluches", unter dem jemand nach

Aussage des datu steht. Der Betreffende geht mit dem datu

und den nötigen Opfern auf einen mittelgroßen Hügel. Dort

betet der datu: „0 Großvater horaspati ni tanOy und ihr somhaon

(werden mit Namen aufgezählt): Ruft euch gegenseitig herbei,

ihr Götter, denn ich kann euch nicht alle aufzählen. Und ihr

Großväter, ihr drei Götter, Batara guru, Soripada, Mangalabulan,

als vierter Gott Asiasi, als fünfter Mula djadi der Große, hört,

hört auf unsere Stimme! Wenn etwa dieser hier einen Fehler

begangen hat, habt Mitleid, es helfe ihm eure Macht, rechnet

es ihm nicht zu!" Dann legt der schuldbeladene Mensch seine

Hand auf einen Käfer und auf eine Schwalbe, die man mitge-

bracht hat, um den Fluch auf sie zu übertragen, und läßt sie

fortfliegen. Wenn diese Tiere nun geradeaus nach oben fliegen,

so ist das ein Zeichen, daß die Götter das Gebet erhört und den

Fluch weggenommen haben. Wenn sie sich aber herunterlassen,

dann ist das bedenklich. Gleichzeitig wird ein Sühnopfer an

B]^^
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obige Gottheiten gebracht. Man nennt diese Zeremonie auch:

„seine Sünde unserem Großvater Gott bekennen". Auch zieht

man gern Häuptlinge zu der Zeremonie hinzu, damit sie mit

ihrem Gebet das Opfer unterstützen. Dafür bekommen diese

dann ein Geschenk. Eine andere Weise, einen Fluch zu bannen,

ist folgende: Es gibt Jünglinge, die sich vergeblich bemühen,

eine Braut zu gewinnen, oder Jungfrauen, die keinen Mann finden.

Beides gilt als sehr bedenklich, da die bataksche Gesellschaft

Junggesellen und alte Jungfern nicht kennt. Es muß also eine

schwere Verfehlung vorliegen, wenn das, was allen Menschen

natürlich ist, das Heiraten, nicht zustande kommt. Der datu er-

klärt, der Betreffende sei in einen „Mangelzustand" geraten und

müsse ein Sühnopfer bringen. Man glaubt, irgend jemand habe

den tondi des Jünglings oder der Jungfrau wegen eines Vergehens

in die Einsamkeit gebannt, deshalb könne der tondi nun keine

Gemeinschaft mehr mit demjenigen anderer Menschen haben.

Ein Opfer an den in Frage kommenden hegu löst von diesem

Fluch. Es ist in allen diesen Fällen nicht das Gewissen, das

zum Sühnopfer treibt, sondern das Unglück, das man auf jeden

Fall loswerden muß. Es handelt sich dabei auch nicht um ge-

wöhnliche, moralische Verfehlungen, um die sich die Geister

nicht kümmern, sondern gewöhnlich um Übertretung dessen, was

Herkommen ist. Der schlimmste Vorwurf, den man jemand

machen kann, ist der, daß er getan habe, „was nicht Sitte ist",

„was noch nie dagewesen ist".

Den Obergöttern, die man übrigens bei allen anderen größeren

Opfern mit den Naturgottheiten und sombaon und sumangot zu-

sammen anruft, werden auch Weiheopfer dargebracht. Ge-

legentlich fühlt sich jemand gedrungen, Gott ein Pferd zu weihen.

Man führt das zu weihende Pferd unter Trommelmusik zu einer

Quelle, wobei eine weiß-rot-schwarze Fahne vorangetragen wird.

An der Quelle wird dem dort residierenden sombaon und der

Wassergottheit saniang ein Opfer gespendet. Dann wird das

Pferd abgewaschen, im Dorfe noch mit Zitronensaft abgerieben.
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dreimal hin- und hergeführt und dann in den Stall gebracht.

Darauf wird für Debata eine Kuh geschlachtet und von den Teil-

nehmern verzehrt. Wer sich kein Pferd leisten kann, weiht

einen Pferdezaum mit dem Versprechen, so bald als möglich das

dazu gehörige Pferd zu geben. Das Opfer wird auf dem Haus-

balken niedergelegt. Ein anderes Opfer an Debata ist „das Gottes-

pferd essen". Es ist dies ein Stammesfest, das sehr selten, vielleicht

nur einmal während einer oder zwei Generationen, vorkommt.

Nachdem schon einige Tage um das zu opfernde Pferd getanzt

ist, wird es in feierlichem Zuge auf den Marktplatz gebracht.

Hinter dem Pferde folgt ein Mann, der auf einem hölzernen

Steckenpferd (rangin) reitet. Auf dem Markte wird wieder von

Männern und Frauen getanzt. Hernach wird das Pferd geschlachtet,

und das Blut in einem Erdloch als Opfer an die Gottheit auf-

gefangen, während das Fleisch von den Festteilnehmern gegessen

wird. Ein der Gottheit geweihtes Pferd darf nicht veräußert

werden. Das Glück des Besitzers ist an das geweihte Tier ge-

bunden. Es gilt als wirkliches Eigentum der Gottheit, ist also

eine Art lebendiges Opfer.

Bei der Darbringung gewisser Opfer errichtet man einen

Altar oder Opfertisch, wenn nämlich außerhalb des Hauses und

Dorfes geopfert wird. Man steckt vier kleine Pfosten aus Rohr

oder Holz in die Erde, die mit Blättern einer bestimmten Pflanze

umwickelt und mit fein gewebten Gewändern umhangen werden.

An die vier Ecken befestigt man Palmzweige und je ein weißes

und ein rotes Fähnchen. Die Pfosten werden oben durch Quer-

hölzer verbunden, die dann mit Rohr belegt werden. Damit

ist eine Art einfacher Tisch hergestellt. Die Ränder werden

mit Blättern und Blumen geschmückt. Eine kleine Treppe (als

Weg der einzuladenden hegu) wird angelehnt, die nach Art alt-

batakscher Stiegen aus einem Holz mit eingehauenen Kerben

besteht; aber mit Rücksicht auf die Geistef, bei denen alles um-

gekehrt ist wie bei den Lebenden, muß die Treppe umgekehrt

stehen, und ihre Stufen müssen eine gerade Zahl ausmachen
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(Treppenstufen bei Häusern der Menschen müssen ungerade Zahlen

aufweisen). Das Opfer wird zunächst auf einer Matte an der

Erde ausgebreitet; nach dem Opfergebet wird von allem, was ge-

opfert wird, etwas auf den Altar gelegt, von dem die Geister

speisen, und der Rest von den Teilnehmern gegessen. Man nimmt

an, daß die Geister oder Götter vorher ihren Anteil genießen.

Solche- primitive Altärcheu iSndet man oft in Feld und Wald.

Man macht auch dreieckige Altäre, deren eine Ecke nach Osten

gerichtet sein muß. Nach dieser Richtung hin wird eine Bambus-

stange aufgestellt und mit Grün und Blumen bekränzt. Es ist

eigenartig, daß die Batak, die sonst gar keinen Sinn für Blumen

und grünen Schmuck haben, bei ihren religiösen Handlungen

ihn so reichlich anwenden. Man l^ann bei gewissen Opfern auch

den Opferkorb mit den Gaben aufhängen. Eine Palmblattrippe

oder ein Bambusstock wird schief in die Erde gesteckt; an dessen

Spitze wird an einem Strick ein aus Blättern geflochtenes Körbchen

aufgehängt, in das Reiskörnchen und kleine Fische hineingelegt

werden. Altäre aus Steinen oder Erde kennt der Batak nicht.

Diese einfachen Opfertische sollen wohl dazu dienen, die hegu

auf die Gaben aufmerksam zu machen.

Hat man es mit kleineren oder unbeliebten Geistern zu tun,

so bedarf es keines Altars zum Opfern. Man legt die in Blätter

I gewickelte Opfergabe einfach auf die Erde oder auf eine ge-

i
flochtene Matte und ruft die Geister, ihren Anteil zu holen.

I

Genau so, wie man Menschen das Essen serviert; es genügt dazu

I
eine Matte, die auf dem Fußboden ausgebreitet wird, und statt

des Tellers ein Bananenblatt, von dem die Speisenden zulangen.

Oft häuft man die Gaben auf einen Teller, der beim Opfergebet

in der Hand gehalten und den Geistern angeboten wird, so z. B.

bei allen Totenopfern und denen für den eigenen tondi. Statt

des Tellers kann man auch ein frisches Bananenblatt nehmen.

Andere Opfer an gewisse hegu werden in einen Topf gelegt. Opfer

an umherschweifende Geister legt man auf einem Scheideweg

nieder oder wirft sie auch einfach hin und überläßt sie dort

^\rcMvf. Keligionswissenscliaft XVIII 24
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ihrem Schicksal. Der Scheideweg soll die Scheidung von dem

unliebsamen Geiste nicht nur symbolisieren, sondern auch reali-

sieren helfen. Analoge Vorgänge haben analoge Wirkungen.

Man sagt dabei: „Da hast du dein Opfer, herumschweifender hegu,

trage die Krankheit von uns weg." Mit Vorliebe legt man die

Opfer, die innerhalb des Hauses dargebracht werden, auf einen

inwendig herumlaufenden Balken, den man zu diesem Zwecke

rein fegt und mit einer eigens dafür bestimmten Matte belegt.

Man bietet kleinere Speiseopfer den Geistern genau so an wie

einem genügsamen Menschen seine Mahlzeit. Ein Opfer an

die Gottheit kann auch in einen Korb gelegt werden, der aus

Hühnerhaut um ein Gestell gemacht ist und auf einer Stange

ruht. Oben wird eine Fahne festgesteckt. Ein solches Gestell

errichtet man auf der Dorfstraße oder an der Dorfpforte. Andere

Opfer hängt man an der Tür des Hauses oder des Dorfes auf.

An den vorstehenden Giebeln der alten batakschen Häuser oder

an den Ecken wird gern ein aus Fasern der Palmblätter gefloch-

tenes rohes Bild eines Huhnes aufgehängt, das ein Opfer birgt.

Kleinere Opfer klemmt man auch einfach in einen gespaltenen

Stock und steckt diesen irgendwo an den Weg.

Eine besondere Feierlichkeit ist die Errichtung eines ge-

flochtenen Altars (ragaraga) für den Stammesahn. Das Opfer-

gestell wird aus gesplissenen Rippen der Zuckerpalme geflochten

in der Form eines kleinen Häuschens, mit einer Tür und einem

Blätterdach und mit feinen Gewändern bedeckt. So wird es

unter dem Dache im Hause aufgehängt. Das Opferhäuschen

enthält Schweinefleisch, Reiskuchen, Fische und Öl in einem

Krüglein. Unten an dem Gestell ist ein Rotangstrick befestigt.

Wird nun das Opfergestell samt dem Opfer unter Trommelmusik

in die Höhe gezogen, so sucht der Festleiter mit seinen Leuten

das Blätterhäuschen zu schützen, damit es von niemand berührt

wird. Von allen Seiten drängen nämlich die Leute herbei,

um den herabhängenden Strick anzufassen. Wem es den-

noch gelingt, auf den geht alles Glück, das man von diesem
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Opfer erwartet, über. Nacli langem Hin- und Herziehen treten

die Kinderlosen aus der näheren Familie heran, fassen den Strick

an, berühren den Blumenschmuck und sagen: „An dieses Opfer-

gestell unseres Großvaters hängen wir uns (wie solche, die sich

erhängen wollen), denn es ist für uns besser, zu sterben, als die

Leute zu sehen, die schöne Blätter treiben; denn wir haben keine

Kinder, und traurig ist das Los, das uns unser Großvater gesandt

hat." Nach dieser Zeremonie läßt sich der hegu des Ahnen in

der Regel auf sein Medium nieder und gibt seinen Willen kund.

Er fordert sein Opfer, das ihm von dem Altar ausgehändigt

wird, den Rest verteilt er an seine Enkel oder gibt etwas an

diejenigen, die vorhin ihn um einen besonderen Segen gebeten

hatten, und verheißt ihnen Heil. Geht sein Versprechen in Er-

füllung, so wird ihm später ein Dankfest gefeiert.

Abgesehen von den Weiheopfern werden alle zu opfernden

Tiere geschlachtet, nachdem sie zuvor mit Blumen und Grün

geschmückt und feierlich umtanzt sind. Bei einem mit dem

porsili einem hegu übergebenen Opfer ist es allerdings eine (wie

es scheint, selten beobachtete) Sitte, ein lebendiges Huhn an das

Bild anzubinden und es so elend umkommen zu lassen. Gewissen

sombaon opfert man auch Hühner und Ziegen, indem man diese

\

im Gebet dem Ahnengeist übergibt und dann in das Dickicht,

das gewöhnlich seinen Wohnsitz umgibt, laufen läßt, nachdem

man zuvor das Tier mit der Hand berührt hat. Niemand wagt,

ein solches „Tier des somhaon^' zu nehmen, selbst wenn es ihm

zutraulich sich nähert. Bei größeren Opfern tötet der datu oder

ein erwählter Häuptling das Tier, indem er ihm eine Opferlanze

in die Seite stößt. Das Opfer wird nicht verbrannt, außer in

einem Falle. Bei der Einweihung eines neuen Hauses nämlich

wirft der Hauseigentümer ein Stück Fleisch in das Feuer des

Herdes zur Beschwichtigung eines einspännerischen, übelwollen-

den Geistes, der sich zuzeiten am Herde aufhalten soll. Das

Fleisch des Opfertieres wird in weitaus den meisten Fällen ge-

kocht; von dem Gekochten werden dann die besten Stücke ge-

24*
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nommen und als Grabe dargeboten. Man hat drei Arten der

Fleischzubereitung beim Opfer: 1. Das Fleisch wird wie gewöhn-

lich gekocht und mit den üblichen Zutaten, Salz, Pfeffer, wohl-

riechenden Kräutern, Blut, wohlschmeckend gemacht, wie es der

bataksche Gaumen liebt. 2. Die Fleischwürfel werden geröstet

und mit den entsprechenden Zutaten versehen; das ist die

bataksche Art des Bratens. Zu den gewöhnlichen Zutaten gehört

auch das Blut des geschlachteten Tieres. 3. Die Fleischstücke

werden ungekocht mit Saurem, Salz, Pfeffer und Ingwer ver-

mischt und so durchsäuert; das Gemisch läßt man stehen, bis

es sich gut durchdrungen hat. Es ist also immer eine nach

batakscher Weise zubereitete, fertige Mahlzeit, die man den

Göttern oder Geistern anbietet, in der Annahme, daß dasjenige,

was den Lebenden schmeckt, auch dem Geschmack der Geister

zusagt.

Da liegt nun der Schluß nahe, daß es sich beim Opfer um

eine den Göttern und Opfernden gemeinsame Mahlzeit

handelt, um so mehr, als die Opfernden doch, wenigstens bei

größeren Tieropfern, den größten Teil des Fleisches selbst ver-

zehren. Von dieser Auffassung wollen aber alle meine Ge-

währsmänner nichts wissen. Man würde sich davor fürchten,

erklären sie, mit den hegu Tischgemeinschaft zu haben: „Die

Heiden halten die hegu für sehr erhaben und majestätisch, des-

wegen lassen sie sie zuerst essen; erst nachdem jene fertig sind,

wagen die Opfernden zu essen, und zwar nur die Überreste.

So bei dem Opfer an die sumangot: Erst nachdem die Speise

kalt geworden ist, hebt man sie vom Hausbalken ab, und nennt

sie dann Überreste von den hegu und ißt sie. So wie es Sitte

ist, wenn man Höherstehende bewirtet, so tut man den hegu.

Wenn jemand einen Häuptling bewirtet, der über ihm steht,

dann wird nie der Wirt mit seinem Gast zusammen essen; er

bedient ihn vielmehr beim Essen und genießt nachher, wenn

jener abgegessen hat, was er übrigließ, und freut sich dessen."

Wie könnte ein armer Mensch zusammen speisen wollen mit
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Wesen, die so hoch über ihm stehen? Die Erklärung bietet

hier wieder die Sitte, wie man sie Lebenden gegenüber be-

obachtet. Wer einen Häuptling ins Haus bittet und ihm ein

Mahl rüstet, um ihm hernach seine Bitte vorzutragen, wird

unter keinen Umständen mit ihm zusammen essen, sondern be-

dient ihn höflich bei Tische. Erst nachdem der Gast gesättigt

ist, genießt der Gastgeber, was übriggeblieben ist. Kein Mensch

empfindet das als unwürdig. Nach der Mahlzeit setzt man sich

dann zu dem geehrten Gast und trägt ihm vor, was man von

ihm bittet. Die Mahlzeit ist nur die Einleitung der Bitte.

Wenn ein Häuptling irgendwohin zum Essen gebeten wird, so weiß

er, daß man ihm dort eine Bitte vortragen will. Einem an-

gesehenen Mann ein Mahl zu bereiten, bedeutet immer Gewinn

für den eigenen tondi, auch wenn der Gastgeber gar nichts da-

von bekommt. Man wartet beim Opfer ruhig ab, bis die heguy

nachdem sie gespeist und auch den üblichen Betel als Nach-

tisch empfangen haben, wieder fortgegangen sind, dann erst

fühlt man sich gemütlich und läßt es sich bei den Resten wohl

sein. Die Meinung der Opfernden ist die, daß durch die Be-

rührung mit den hegu oder Gottheiten die Speisen an Kraft

und Seelenstoff gewonnen haben. Glaubt man doch, daß ärmere

Leute ihrer Seele Bereicherung und Lebenskraft zuführen, wenn

sie die Speisereste Begüterter oder Mächtiger zusammenkratzen

und essen, den Teller, von dem jene speisten, ablecken, sogar

das Wasser, in dem sie ihre Hände vor Tisch wuschen, trinken,

ihre ausgekauten und ausgespukten Betelpriemchen in den Mund

nehmen. Das ist eben animistische Vorstellung von der Kraft

des übertragbaren Seelenstoffes. Ich glaube, hier liegt, wenn

nicht der einzige, so doch ein wesentlicher Grund, warum man

bei Opfern an die Ahnen und Gottheiten „die Reste" verzehrt. Man

will seine eigene Lebenskraft durch Genießen dessen, was jene

Mächtigen berührt haben, bereichern und sich damit Glück

sichern. „Man will auf diese Weise (durch das Essen der Reste)

von der Erhabenheit der Verehrten beeinflußt werden. So wie



3»^^ Johannes Warneck

man es mit dem Singa mangaradja hält: die Leute essen seine

ausgekauten Betelpriemclien und trinken sein Wascliwasser, da-

mit auf diese Weise seine Erhabenheit die Essenden beein-

flußt/' Eigentlich ist ja aus den Opferspeisen die Kraft heraus,

nachdem die Geister den „Duft", will heißen: den Seelenstoff,

der die Speise nahrhaft macht, hinweggenommen haben. Aber

das, was von ihnen selbst daran hängen geblieben ist, enthält

Kraft, macht stark, reich, gesund und ist darum durchaus be-

gehrenswert. Ob man diese Reste gleich auf dem Opferplatz

ißt, oder ob man sie mit nach Hause nimmt und dort ent-

weder verzehrt oder aufhebt, ist belanglos, wenn man sie sich

nur sichert. Es ist geweihte Speise geworden, die, wenn sie

auch kalt geworden ist und damit den Geschmack verloren hat,

doch geheimnisvolle Kräfte birgt. Speisen hingegen, die bös-

artigen hegu vorgesetzt werden, berührt und genießt man nicht.

Mit ihnen will man durchaus keine Berührung haben, da solche

doch nur verderblich sein würde. Man legt Speiseopfer an

den unheimlichen pangulubalang^ an Geister Verstorbener, die

einem nicht nahe standen, an Krankheits-fte^tt, an fremde, un-

bekannte hegu und andere Geister, die man sich fernhalten

möchte, einfach auf die Erde nieder und überläßt sie dort

ihrem Schicksal, froh, wenn man mit dem Opfer sich von ihnen

losgekauft hat. Alle Opfergaben, kleine und große, werden

gern mit Blumen geschmückt.

In einem Falle wird das Opfer begraben, nämlich beim por-

süi (Menschenfigur statt eines Kranken), der zusammen mit

einem gerösteten Huhn oder einer anderen Gabe als Opfer an

böse Geister, welche die Krankheit verschuldet haben, vergraben

oder an einem Scheideweg niedergelegt wird. Beim Opfer an

den panguluhalang (Zaubermittel für den Krieg) wird das als

Opfergabe geltende Blut ausgeschüttet; bei anderen Opfern

gießt man Palmwein und Wasser aus, gewissermaßen als Tafel-

getränk, wie man es bei oder nach dem Essen in großen Quan-

titäten zu genießen pflegt; aber auch das Getränk allein. Opfer
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an Wassergeister, saniang, werden einfach ins Wasser geworfen,

in der Erwartung, daß die hegu sich ihren Anteil schon fischen

werden.

Alle größeren Opfer werden den somhaon und Debata unter Be-

gleitung von Trommelmusik angeboten. Das bataksche Or-

chester dient lediglich kultischen Zwecken. Die Musik erregt die Ge-

müter und bringt sie in die rechte Stimmung, die so stark ist, daß

auch ernste bataksche Christen erklären, das Hören dieser Musik

gereiche ihnen zur Versuchung, an heidnischen Festen teilzu-

nehmen, weil es sie zurückversetze in den Zauberbann heid-

nischer Vorstellungen und Stimmungen. Mit dieser Musik ehrt

man die vornehmeren Geister. Im besonderen aber dient sie dazu,

den betreffenden Geist zu veranlassen, sein Medium zu be-

suchen und auf diese Weise mit seinen Nachkommen zu ver-

kehren. Mit den mancherlei Weisen der großen und kleinen

Trommeln, deren Melodie mehr in dem wechselnden Takt als

in den eintönigen, sich stets wiederholenden Intervallen liegt,

ruft man geradezu die Geister herbei. Darum bilden sie die

Einleitung jedes größeren Opfers. Nur in seltenen Fällen läßt

sich der Geist auch ohne Musik auf das Medium nieder. Ge-

wöhnlich fängt der als Medium fungierende Mensch unter dem

berauschenden Einfluß der Musik zunächst an zu tanzen, bis

plötzlich der Paroxysmus beginnt. Er verliert in diesem Zu-

stande das Eigenbewußtsein und ist überzeugt, der Verstorbene

zu sein, dessen Allüren, Sprechweise, Gangart usw. er täuschend

genau nachahmt. Er tanzt dann wie wild herum, nimmt glühende

Kohlen aus dem Feu«r und stopft sie in den Mund, er ver-

schlingt Wasser, Palmwein, Ingwer, rohen scharfen Pfeffer,

ganze Fäuste voU. Zunächst wird er dann von den Verwand-

ten des Verstorbenen geprüft, ob er die Pamiliengeheimnisse

kennt und sich so als echt legitimieren kann. Dann erst bittet

man um sein Orakel und trägt ihm allerlei Wünsche vor, worauf

er gewisse Opfer fordert und seinen Segen über die Nach-

kommen ausspricht. Der Verstorbene, d. h. sein Medium, ver-
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langt in der Ekstase auch Geschenke, Kleider, Kopftücher,

Gürtel, seine Lieblingsspeise, die man ihm dann geben muß.

Oft spielt das Medium die Trauer des Verstorbenen, der über

das Wiedersehen mit seiner Familie rührende Tränen vergießt,

so täuschend, daß die Familienmitglieder in lautes Schluchzen

ausbrechen. Die geopferten Speisen genießt in diesem Falle

das Medium. Die hegu von Ausgestoßenen und Selbstmördern

dürfen nicht ein Medium heimsuchen; denn sie sind den Menschen

und hegu ein Greuel. Niemand ist übrigens gern Medium, denn

der Dienst greift furchtbar an. Große Schwäche folgt auf die

künstliche Ekstase. Man sagt, daß Leute, die der Geist oft

heimsucht, früh sterben. Irgendwelchen Gewinn oder Verdienst

haben die Schamanen nicht. Es steht nicht im Belieben eines

Menschen, ob er sich zum Medium hergeben will. Der Geist

kommt einfach über ihn und schaltet seinen eigenen Willen

völlig aus. Das Medium gehört zu jedem größeren Ahnenfest.

Die Opfer an Debata brauchen nicht die Vermittlung eines

Mediums, diejenigen an Ahnherren größerer Sippen meistens.

Wo das Christentum bereits Einfluß auf die Gemüter gewonnen

hat (es gibt heute 150000 christliche Batak)^ hört das Scha-

manenwesen von selbst auf. Auch bei den umwohnenden Heiden

verschwindet es durch den Einfluß des Christentums fast völlig.

Jedes Opfer, klein oder groß, muß von einem, wenn auch

kurzen Gebetswort, begleitet sein, das, wie schon oben be-

merkt, den Zweck hat, das Opfer zu überreichen und die Be-

deutung der Gabe, mit der man sich bittend naht, darzulegen.

Dieses begleitende Gebet ist ursprünglich die Hauptsache beim

Opfer und nimmt bei größeren Opferfeierlichkeiten einen breiten

Raum ein, denn es macht die Gabe erst zu dem, was sie sein

will, eine Unterstützung, ein Akt der Höflichkeit des geringen

Bittenden, mit dem er seiner Bitte Nachdruck verleiht. Einen

einfachen Spruch kann jeder sagen, z. B.: „0 Großvater, Väter-

chen datu hat angegeben, daß du ein Opfer haben mußt, da-

mit es uns gut gehe. Hier ist es, nimm es an! Hilf uns,
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segne uns. Sei freundlich und nimm es an, Großvater!" Man

darf sich freilich nicht versprechen und muß seine Worte gut

setzen. Beim Opfergebet nimmt nun die Phrase einen breiten

Raum ein, genau so wie bei jeder Bitte, die man einem Häupt-

ling vorträgt. Kein Batak sagt klipp und klar, was er haben

will, sondern man häuft „schöne Worte". Es würde einfach

unhöflich sein, wenn man diese phrasenhafte Umrahmung, die

uns Europäern so schal und überflüssig dünkt, weglassen wollte.

Die Götter beanspruchen dieselbe wortreiche, in wohlgestellte

und sorgfältig auswendig gelernte Redensarten eingeklammerte

Redeübung wie jeder angesehene Mann, mit dem man die Ehre

hat zu verkehren. Je länger die Gebetsformel, um so größere

Ehre dem, an den sie adressiert ist. Darum sucht man bei

einem gemeinsamen Opfer denjenigen als Beter aus, der am

geschicktesten die Worte zu setzen und sie mit schönen Redens-

arten und sprichwörtlichen Wendungen und Gleichnissen ge-

schmackvoll zu verzieren vermag. .,Denn die, denen man

opfert, lieben ein langes Gebet." Man würde sie beleidigen,

wenn man kurz und bündig sein Anliegen vorbringen würde.

Bei größeren Opfern ist es die verantwortungsvolle Aufgabe

des datUj das Gebet zu rezitieren. Dazu muß er gute Gewänder

i

anlegen und sich schmücken. Die Stimme muß laut klingen,

I

und man erwartet, daß er sein Gebet (tonggotonggo) möglichst

I

in die Länge zieht, bisweilen fast einen halben Tag lang:

I

„Denn sie meinen, sie werden erhört, wenn sie viele Worte

I

machen." Auch in dieser Beziehung beobachtet man den Göt-

i
tern und Geistern gegenüber dieselben Formen, wie sie der An-

j

stand im gesellschaftlichen Leben vorschreibt. Beobachtung

der Sitte ist viel wichtiger als spontaner, freier Herzenserguß.

Es ist eine Eigentümlichkeit vieler Opfergebete, daß darin nicht

nur die eine Gottheit oder der eine Ahn oder hegu angerufen

wird, mit dem man es gerade zu tun hat, sondern daß man

die ganze Schar der Götter und Geister mit ihm zusammen

ruft : die fünf Obergötter, horaspati ni tano (diese am häufigsten},
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die Wassergottheiten (saniang), verschiedene sombaon, alle mög-

lichen hegu und Heroen, eine Menge Namen, von denen man

viele überhaupt nur bei dieser Gelegenheit erfährt. Es liegt

dem wohl die, Besorgnis zugrunde, es könne sich irgendein

hegu übergangen fühlen und unangenehm vrerden. Wie sich

alle die Gerufenen in das verhältnismäßig kleine Opfer teilen,

darüber macht sich niemand Gedanken. Es mögen einige ty-

pische Beispiele von Opfergebeten folgen, freilich nur in kleiner

Auswahl, denn die Zahl langatmiger Opfersprüche ist Legion.

Ein kürzeres Opfergebet:

„Großvater Tuhan Nagahumurma, Mula djadi der Große,

und Großvater Patuan Radja na birong, du bist es also, der

aufhebt, und es blitzt, der sich herumdreht, und es kommt

Wind, der sich wendet, und es gibt Erdbeben, der Lehm-

erde auf dem Kopf trägt, flimmernde Erde, mancherlei Erde,

weiche Erde, der Niederlage bewirkt. Vater unseres Groß-

vaters Tuhan Bolininabolon, Sohn unseres Großvaters Boras-

pati ni tano, unter unserem Großvater Saniang naga langit

über unserem Großvater Saniang naga tano. Du bist also der

Großvater, der Gras als Haare, Bäume als Rippen, Wasser als

Blut, Steine als Knochen, Lehm als Fleisch hat (gemeint ist

der Berg, auf dem die Gottheit residiert). Du bist also Ur-

sprung des Grases, Ursprung des Rotang, Ursprung der Schling-

gewächse. Bäume geben Brandholz, Brandholz gibt Feuer,

Feuer gibt Rauch, Rauch gibt Wolken, Wolken geben Regen,

Regen gibt Wasser. Ich rufe dich, Großvater, ich lade dich

ein, um dir Opfer zu bringen; ich gebe dir heilige Bittgabe;

heilige und verherrliche uns, damit unser Ansehen sei wie das

der Angesehenen, unser Glück wie das der Glücklichen, wie das

Ansehen der Fürsten flußauf und flußab. Wie die Herrlichkeit

des Elefanten so sei meine Herrlichkeit, der ich dieses Opfer

bringe.'^

„Großvater Boraspati in unserem Hause, der du mit ge-

rechtem Maße mißt, erhaben und glücklich bist. Ich rufe dich.
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Großvater, ich lade dich ein mit dem sümangot meines Groß-

vaters, dem ersten, dem zweiten, dritten, vierten, fünften, sechsten,

siebenten, der weitausgestreckt und sümangot geworden ist. Sei

eines Sinnes mit dem panguluhalang. Ich rufe und lade auch

dich ein, Majestät des sombaoriy der in dieser Gegend sich auf-

hält, ich gebe dir das Opfer."

Ein anderes Gebet an den sümangot: „Sümangot der Groß-

mutter, sümangot des Großvaters, erster, zweiter, dritter, vierter,

fünfter, sechster, siebenter, Vereinigung deiner Nachkommen,

der du ältere Brüder hast, der du jüngere Brüder hast, erster,

letzter, der du dieses Dorf aufgeschichtet, die Bäume gepflanzt,

uns gezeugt hast. Ich rufe dich, ich lade dich ein. Es ist

nicht Gebet um Essen, nicht Gebet um Trinken, es ist Gebet

für Wohlergehen, ich rufe um Wohlstand. Die zerschnittene

Zitrone, der Magen des Huhnes (Mittel für Orakel), der Aus-

spruch unseres Vaters, des datu, hat es offenbart, es soll ge-

opfert werden, ein Huhn, Bruder des Huhnes, das so geschickt

krähen kann, im dritten Monat, heute zu überbringen. Also

nimm hin dein Opfer, hier ist es: gesäuerter Fisch, gewürztes

Fleisch, reife Bananen, kleine Gurke, große Reiskuchen, grüne

Schilfbüschel, feste Früchte. Das ist unser Gruß, mit dem wir

bitten. Fest sei der tondi und glücklich. Es erfülle sich, was

j

unser datu prophezeit hat."

i

Ein Opfergebet an den somhaon auf dem Berge Tolong in

Toba habe ich versucht, in dem eigenartigen Rhythmus des

! batakschen Originals wiederzugeben:

„Kommt alle zu Häuf, all ihr Großväter, von heiligen

Stätten, Geister, die man hören, Geister, denen man opfern

! muß, die ihr ringsum wohnt in dieser Gegend. Wir

beschauten das Huhn, das Huhn Nakka piring. Es rief der

I Priester, rief den Sibaso (Medium), zu opfern den Stier,

den feisten Büffel, den Stier runder Hörner, mit vier Haar-,

büscheln, dazu das Siri viel und reife Bananen, Gurken,

' die noch grün, trockenen Fisch, Dankes-Siri, aus dank-
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barem Herzen. Das will er geben, sagt er, damit wir gesund

und wobl, damit Stacheln an dem Pokkibaum, und ein Sack

voll zu pflücken. Fest sei das Herz! Viele kommen der

Güter! Eines Sinnes und Willens mit unserem Großvater,

dem glücklichen Berg Tolong, dem Fürsten, der breit am

Fuße, steil an seiner Spitze, der Wolken zur Mütze bat.

Goldene Steine sind sein Trog, Quellen auf dem Scheitel

seines Hauptes. Auf der Ebene sitzt er, umringt von

seinen Enkeln."

Geradezu poetisch klingt ein Gebet an den Obergott Mula

djadi na bolon, der als der Menschenschöpfer verehrt wird:

„Eines Sinnes mit unserem Großvater, dem großen Gotte,

der den Leib bildet, der die Brust breit macht, der die Wade

feist macht, der die Finger schlank macht, der den Kopf

rund macht, hell das Auge macht, hörend das Ohr. Hörend

sei dein Ohr, hell dein Auge, uns zu bewachen, daß wir

gesund und wohlauf. Gib uns doch Söhne, die kriegerisch,

Männer des Rats und Vorkämpfer. Gib uns doch Töchter,

die da kochen können einen großen Topf, die geschickt

sind zu weben, willig zu schenken. Zahlreich sind die

Sterne, es ballen sich die Wolken; so seien die Söhne

zahlreich, und es mehren sich die Töchter!"

Endlich noch ein Gebet an die Obergötter in seiner ganzen

Ausführlichkeit: „0 Großvater, Boraspati ni tano, dem die Reis-

maße ampang und djual gehören (der gerecht mißt und wägt),

der du wohnst in unserem Dorfe; hilf uns hinten, stütze uns vorn

(diese Gottheit wird immer an erster Stelle angeredet) ! Groß-

väter, ihr drei Götter in der höchsten Höhe, im obersten Himmel,

auf dem rollenden Stein, dem mit Stufen versehenen! Steige

herab, Großvater, von dem durchbohrten Holz, von den Göttern

oben zu den Göttern in der Mitte (den Menschen). Großvater

Herr Bataraguru, männlicher Bataraguru, Bataraguru, den man

hört, Bataraguru, den man fragt, Bataraguru, von dem das Recht

herkommt, von dem das Gesetz abhängt für uns Menschenkinder.
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Hier ist, Großvater, dein Opfer: ein dunkles Pferd zum Drauf-

ßitzen auf goldenem Thron, Fisch, der alle seine Schuppen, alle

seine Augen hat, der seine Speise sucht zwischen den Seepflanzen,

der da leckt an den Steinen, breite Reiskuchen, Früchte der Banane,

Mehl, Blumenschmuck, Fackellicht, drei Arten Siri, ein Hahn,

ein Schwert zur Gegenwehr, Ol zur Reinigung, wohlriechende

hanebane (eine Pflanze), reife Kürbisse, gut schmeckende Gurken,

ein leinenes Kopftuch. Hilf, Großvater, mache gesund! Höre

doch, Großvater, Boraspati ni tanol Eines Sinnes, eines Willens

mögt ihr sein mit dem Großvater Soripada, Sori, dem Unüber-

trefflichen, Sori, dem Unüberbietlichen, Sori, bei dem man anfragt,

Sori, von dem man abhängt. Hier, Großvater, ist dein Opfer: ein

hellbraunes Pferd, Fisch mit Schuppen wie eine Taube, große Reis-

lj:uchen, schöner Blumenschmuck, angenehmer Siri, Reinigungs-

öl, reife Kürbisse, angenehme Gurken, leinenes Kopftuch. Helft

und fördert doch! Höre uns, Großvater, Boraspati ni tano! Eines

Sinnes, einesWillens mögt ihr sein mit dem GroßvaterMangalabulan,

groß am Anfang, groß in seiner Spitze, blätterreich in der Mitte.

Da ist für dich ein schwarzes, an den Hüften weißes Pferd, breite

Reiskuchen, Mehl, Reinigungsöl, ausgebreiteter Siri, Fackellicht,

ein fettes Huhn, ein zweischneidiges Schwert. Helft, macht ge-

sund, damit sich mehre das Yieh, gedeihe die Feldarbeit, gesund

bleiben die Menschen. Eines Sinnes, eines Willens mögt ihr sein

mit unserem Großvater Anak ni Sori, Sori, den man fragt, Sori,

von dem man abhängt. Da hast du, Großvater, ein rötliches Pferd

und Fisch. Beschatte uns, Großvater, uns zu schirmen. Mula

djadi der Große, Ursprung der Macht, Ursprung der Schöpfung,

der da breitschlägt den Scheitel, aushöhlt das Ohr, rund macht

das Herz, ausbreitet die Leber, auseinanderspaltet die Finger.

Gott Asiasi, sei gnädig, schirme uns, die du auf die Erde ge-

sandt hast. Höre doch, Großvater Boraspati ni tano! Großväter,

ihr majestätischen sombaon, die rings herum sind, die Berge als

Hügel haben, Wasserfälle als Wolken, grüne Wälder als Schmuck.

Hier ist euer Opfer: ein Büffel mit runden Hörnern und vier
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Haarwirbeln, ein Schwein, Sproß des Schilfes, das da leckt am

Reisstampfblock, frißt aus dem großen Troge, Reiskuchen, schöner

Blumenschmuck, Siri, Mehl, Eier. Mutter, Boru na mora, Boru

Saniang naga, hier ist dein Opfer: eine weiße Ziege, unübertrejff-

lich weiß. Und du Nansulingkit (d. h. porsili), der Ungeziefer auf

dem Haupte hat, jungen Blattrieb im Nabel, einen Monat lang

nicht spricht, ein Jahr lang nicht lacht, Ersatz des Leibes, Löse-

geld der Seele. Großvater Sibaso der Große, da ist dein Opfer:

allerlei Sorten gekochter Reis, Reiskuchen, sieben Hühnerbilder.

Großvater pangulubdlang der Giftige, der Berge zerschmettert,

mächtige Bäume ausreißt, aufrechte Bäume spaltet. Hier ist dein

Opfer: wohlschmeckendes Fleisch, gesäuerte Fische, Eier. Groß-

vater Tunggal panaluan (Zauberstab), den man fürchten muß, der

bis an den Himmel reicht, auf der Erde steht (Abbild des ein-

schlagenden Blitzes), geschickt im Klettern, ungeschickt imNieder-

steigen, hier ist dein Opfer: Eier, bitteres Salz. Fördere, hilf uns!

Heiliger Fürst Singamangaradja, der da wohnt im Lande Bakara,

der Berge als Hauswände, Wolken als Vorhänge hat, ältester Bruder

des Fürstentums, hier ist unsere Gabe an dich: ein Pferd mit

langhängendem Schweif, drei Arten Siri. Es helfe uns deine Seele,

es fördere uns deine Majestät. Geist unserer Großväter, erster,

zweiter .... siebenter, hier euer Opfer: gehacktes Fleisch, an-

genehme Fische; helft uns hinten, stützt uns vorn! Helft uns

zusammen mit denen, die wir noch nicht gerufen haben, dem

Großvater Ompu ni pane, Ama ni pane, Batara pane, Großvater

Batuholing, VaterBatuholing, BataraBatuholing (Wetterleuchten),

ihr dreißig Tage, zwölf Monate! Hier euer Opfer: gute Fische, daß

ihr uns gefällig seid, uns zum Leben verhelft. Höre uns, Groß-

vater, Boraspati ni tano!"

Die ganze angeboreneRedegewandtheit des Batak und seineVor-

liebe für wohlklingendeWendungen, Parallelismen, Alliterationen,

Häufung von Synonymen und Wortspielen klingt aus diesen

Gebeten. So wie die Menschen an solch kunstvoller Rede ihr

Wohlgefallen haben, so werden gewiß auch die Götter sich daran
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delektieren. Als Proben gebundener Reden, manchmal von

poetiscber Scbönheit, sind sie in der Tat für den Kenner nicht

übel. Die Sprache ist etwas altertümlich, gemischt mitAusdrücken,

die der gewöhnliche Mann kaum versteht. Man redet zu den Gott-

heiten in den gewähltesten Ausdrücken, wie sich das den ehr-

fürchtig Bittenden geziemt. Die Aufmerksamkeit der zuhörenden

Menge läßt viel zu wünschen übrig. Andacht ist für die Wirkung

des Opfergebetes nicht erforderlich.

Zauberformeln sind diese Opfergebete nicht, so wenig wie die

Opfer selbst Zauberhandlungen. Die Batak kennen auch Zauber-

formeln; die atmen einen ganz anderen Geist, haben einen wesent-

lich anderen Wortschatz und sind an Götter und Geister adressiert.

Die Opfergebete sind wirkliche Bitten, vorgetragen in den landes-

üblichen Formen, sie wenden sich an die Gutherzigkeit und Freund-

lichkeit der Überirdischen, an deren Hilfsbereitschaft man wirklich

glaubt, und bekommen das nötige Relief durch die substantielle

Opfergabe, die gewissermaßen das Briefkuvert ist, in das man

seine Bitte einwickelt. Kein Batak glaubt, so gewiß er auch von

der Wirkung seiner Opfer und Gebete überzeugt ist, daß er damit

magische Kräfte in Aktion setzt. Das kann nur der datuy und

zwar bei anderen Gelegenheiten als beim Opfern. Zwingen lassen

sich die Götter und Geister nicht. Nicht jede Bitte und nicht

jedes Opfer erreichen ihren Zweck. Man hat gewisse Anzeichen

dafür, ob ein Opfer den Geistern angenehm ist: Es läßt sich eine

Heuschrecke darauf nieder oder ein Schmetterling oder eine Libelle;

man entdeckt am anderen Morgen allerlei Spuren auf der Opfer-

stätte oder unter dem Altar; oder das Los wird darüber befragt;

oder der datu hat nach dem Opfer einen günstige Annahme be-

deutenden Traum; auch das Benehmen des besessenen Mediums

offenbart die Stimmung des Geistes, ob er das Opfer wohlgefällig

annimmt oder nicht.

Das reichliche Opferwesen der Batak ist der eigentliche Kern

der Religiosität und des Kultus. Es zeigt, wie durch und durch

religiös dieses animistische Volk ist. Das Gefühl der Abhängig-



384 Johannes Warneck Das Opfer bei den Tobabatak in Sumatra

keit Yon den Göttern, die Furcht vor den Geistern, die in der

Natur walten, und vor den unbeimliclien Gespenstern, aber auch

eine gewisse Pietät gegen die Abgeschiedenen und der stark ge-

fühlte Familienzusammenhangwirken zusammen, um die Frömmig-

keit der Batak in Glut zu halten. Der Opferdienst kostet viel

Aufmerksamkeit, viel Geld, viel Arbeit. Das bunte und reiche

Zeremoniell bewegt sich in den Formen, die auch die Menschen

im gesellschaftlichen Leben untereinander beobachten, und zwar

sehr sorgsam beobachten. Denn der Kodex der Höflichkeit und

des guten Tons in allen Lebenslagen ist durch Herkommen und

Sitte bis ins einzelnste festgelegt. Der Opferdienst der Batak

spiegelt manchen Zug des sozialen Lebens getreu ab. Wie er

selbst ist und lebt, so denkt sich der Batak seine Götter, und das

Leben der Geister ist ein schattenhaftes Spiegelbild der mensch-

lichen Verhältnisse.



Zwei Mythen der Arekunä-Indianer

(Rio Caroni, YenezolaniBch-Guayana)

Von Th. Koch-G-rünberg in Freiburg i. Br.

Die beiden folgenden Mythen sind einer größeren Samm-

lung von Mythen, Märchen und Legenden entnommen, die ich

während meiner letzten Reise in Guayana (1911—1913) auf-

zeichnete.

Ich verdanke das wertvolle und für Südamerika in dieser

Vollständigkeit bisher einzig dastehende Material Angehörigen

der zur großen Karaibengruppe gehörenden Stämme Taulipäng

und Arekunä.

Die Taulipäng bewohnen ein weites Gebiet, das sich vom

Gebirge Roroima nach Süden bis zum Rio Surumü und nach

Südwesten bis zum Rio Uraricuera erstreckt. Die ihnen nahe

verwandten Arekunä sitzen am Rio Caroni und seinen Neben-

flüssen in Yenezolanisch-Guayana.

Mein Gewährsmann für die beiden vorliegenden Mythen war

ein junger Zauberarzt der Arekunä, Namens Möseuaipu, ge-

wöhnlich mit seinem Spitznamen Aküli^ gen-annt, der mehrere

Monate lang mein Begleiter war.

Ich habe diese Mythen neben anderen im Urtext aufge-

zeichnet und gebe sie hier in möglichst wortgetreuer Über-

setzung. Zum besseren Verständnis mußten bisweilen einzelne

Worte eingefügt werden, die in Klammern gesetzt sind. Ein

anderer Gewährsmann, der Taulipäng Mayuluaipu, genannt

Jose, war des Portugiesischen mächtig, so daß ich von ihm,

neben zahlreichen Sagen im Urtext, auch solche in portugie-

sischer Sprache erhielt. Die letzteren tragen nicht wenig zum

^ Ein flinkes Nagetier: Dasyprocta Aguti.
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besseren Verständnis des Urtextes bei, dessen Redeformen häufig

sehr einfach sind, indem ganze Konstruktionen als selbstver-

ständlich oder auch beim langsamen und ungewohnten Dik-

tieren aus Versehen weggelassen wurden.

Zu der Mythe ^Akalapizeima und die Sonne' finde ich keine

Entsprechungen. Die zweite Sage von einem Helden, der auf

Erden das eine Bein verlor und dann zum Himmel ging und zu

einem Sternbild wurde, scheint reinkaraibischer Besitz zu sein.

Wir finden sie nämlich in etwas anderer Fassung bei den nahe

verwandten Akawoio oder Waika nördlich vom Roroima^ und

bei den Galibi oder Kalinya an der Nordküste von Surinam l

Gewisse Anklänge an dieses Motiv begegnen uns in einer von

K. Th. Preuß mitgeteilten Sage der mexikanischen Cora-Indianer,

in der eine menschenfressende Alte zwei Knaben, den Plejaden,

auf der Himmelsebene mit einem Stock ein Bein abschlägt.^

Ich beabsichtige, mein gesamtes Sagen-Material im Verlauf

dieses Jahres in Buchform herauszugeben.

I

Akalapizeima und die Sonne
(Erzählt vom Areknnä Aküli)

Der Jüngling unserer Vorfahren Namens Akalapizeima ging

öfters zu einem sehr hohen Baum, der über dem Meer hing,

um Walomä, den Frosch, zu greifen. Vielmals ging er hin.

Walomä-pödole, der Vater des Frosches, sagte zu ihm: „Ins

Meer werde ich werfen Akalapizeima!" Aber er wollte nicht

hören. Am anderen Tag ging Akalapizeima hin. Er stieg

hinauf, um ihn zu holen. Er stieg hinauf zu seinem Sitz. Er

ergriff Walomä-pödole an seinem Bein. Walomä-pödole ergriff

^ W. H. Brett Legends and Myths of the aboriginal Indians of

British Guiana, 2. Edition p. 191—200, London.
2 Penard De Menschetende Aanbidders der Zonneslang, II, S. 39 ff.

Paramaribo 1908,

» K. Th. Preuß Die Nayarit- Expedition, l. Band, S. 276—277.

Leipzig 1912.
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Akalapizeima an seiner Hand. Mit ihm beladen, sprang Walomä*

podole hinab. Ins Meer warf er Akalapizeima. Mit ihm beladen,

tauchte er in die Tiefe. Er schwamm hinüber zu einer Insel.

Er legte ihn nieder auf der Meeresinsel. Dann ließ er ibn da.

Ah, Walomä-pödole ging von ihm weg. Er blieb da. Auf ihn

kackten die Aasgeier. Ganz beschmutzten sie ihn mit ihrem

Kot. Ihn traf Kaiuandg, der Morgenstern. Zu ihm, zu Kaiuanög,

sagte er: „Hilf mir, Schwager!" „Nein! Du gabst mir niemals

Maniokfladen! Der, dem du Maniokfladen gabst, wird dir helfen,

Wei!"^ Ah, Kaiuandg ging weg. An jenem Platz blieb er

zurück. Ihn traf Kapöi, der Mond. Zu diesem (sagte er):

„Bring mich hinüber, Schwager, nach meiner Heimat!" Er

(antwortete): „Nein! Du gabst mir niemals Maniokfladen! Wei

wird dir helfen!" Ah, Kapöi ging weg. An jenem Platz blieb

er zurück. Da litt er an Kälte. Die Aasgeier kackten auf ihn.'

Es ekelte ihn. Während er blieb, traf ihn Wei, die Sonne.

Er (sagte) zu Wei: „Hilf mir, weil ich nicht mag der Aasgeier

Kot! Ich bin überdrüssig der Kälte. Ich leide darunter. Da

ich dies nicht mag, nimm mich mit in deinem Boot!" „Wohlan!"

Wei wusch ihn mit Schönheit. Nachdem er gewaschen war

mit Wohlgeruch, wurde er (wieder) Akalapizeima. Darauf gab

Wei ihm Kleider. Sandalen gab er ihm. Da: „Ich friere sehr!

Die Sonne ist noch nicht aufgewacht!" sagte Akalapizeima

zur Sonne selbst. Zu ihm (sprach) Wei: „Dorthin zur Seite

wende dein Angesicht!" Auf diesen Befehl hin wendete sich

Akalapizeima um. Als er sich umgewendet hatte, legte Wei

seinen Ohrschmuck ^ an. Seinen Hut^ setzte Wei auf. Da

brannte ihn die Sonne. Weil sie ihn brannte, schrie Akala-

pizeima: „Ah! Die Sonne brennt mich!" Deshalb setzte ihm

^ Die frisch gebackenen Maniokfladen werden auf das Dach der

Hütte gelegt, damit sie an der Sonne trocknen. Die Sonne zehrt also

davon.

^ Aus den grünlich-metallisch glänzenden und metallisch klingenden

Flügeldecken des Buprestiskäfers : Euchroma gigantea L.

^ Aus Silber.
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Wei einen Hut auf seinen Kopf. Siehe da! Die Sonne brannte

ihn nicht mehr. Wei ging aufwärts. Er (sagte): „Nun wohl!

Mit diesen Mädchen da bleibe^, nachdem du wieder hergestellt

bist! Mit anderen Mädchen schäkere nicht !^', sagte Wei zu

Akalapizeima. Er warnte ihn. Sie gingen aufwärts zu dem

Haus seiner^ Bekannten. Wei ging an Land. „Bleibe hier, das

Boot bewachend! Gehe nicht weg! Bleibe hier! Wenn Mädchen

kommen, schäkere nicht mit ihnen!" Ah, Wei ging weg. An

jenem Platz blieb Akalapizeima. Er ging heraus mitten unter

die Aasgeier. Er traf Mädchen, des Aasgeiers Töchter. Mit

ihnen schäkerte er. Wei kam. Darauf zankte Yv^ei mit ihm.

Wei ging schlafen. Getrennt von ihm war sein Haus. An dem

Platz schliefen sie miteinander. ^ Wei ging weg und ließ Akala-

pizeima da. Akalapizeima blieb da. Am Morgen erwachte er,

ach, mitten unter den Aasgeiern. Wei ging weg. Zum Himmel

ging er hinauf. Bis heute schickte er seine Tochter als Leuchte

des Weges*; ihre^ Schwester über ihr als Leuchte der dor-

tigen Leute. ^ ;;-A^h! Bis heute will ich sein meinen Brüdern

als Leuchte! Geht als Leuchte der dortigen Leute!"

n
Ziükawai und Wayülalä
(Erzählt vom Arekunä Aküli)

Dem Zilikawai gab seine Schwiegermutter Aliwai-Fisch zu

essen, den sie (aus ihrem Uterus) ' herauswarf in eine alte Kala-

basse. Da sahen sie seine Kinder, wie sie den Aliwai-Fisch

* d. h. Akalapizeima soll die beiden Töchter der Sonne heiraten,

die mit ihnen im Boot waren. ' d. h. Wdi, die Sonne.

. ' d. h. Wei und seine beiden Töchter.

* d. h. als Sterne, um die Milchstraße, den Totenweg, zu beleuchten.

^ d. h. der einen Tochter ihre Schwester.

* Über unserem Himmel sind nach dem Glauben dieser Stämme

(Arekunä, Taulipäng ubw.) noch zehn weitere Himmel, einer über dem

anderen.
' Ergänzt nach der portugiesischen Erzählung, da es sonst nicht

klar wird, warum Zilikawai seiner Schwiegermutter zürnt.
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herauswarf. Ihrer Mutter und ihrem Vater erzählten sie es.

Darüber wurde ihr Vater zornig. Kristallsteine machte er, um
seine Schwiegermutter zu verderben. (Als er damit) fertig (war,

sagte er): „Mich hungert! Morgen früh will ich sehen, ob

Fische da sind! Ich will essen! Warte! Ich gehe also, sie^ zu

sehen!" Seine Schwiegermutter glitt aus (auf den Kristallsteinen)

die er an jenem Platze gemacht hatte. Die Kristallsteine zer-

schnitten sie. An jenem Platz verwandelte sich ihre Leber in

(die Pflanze) Eläya.^— Nichts! Sie kam nicht! „Wehe!", sagte

sie^ zu ihm. „Ich gehe sehen, warum meine Mutter nicht

kommt!" Ihre Tochter ging weg, um (nach ihr) zu sehen. Ihrer

Mutter Blut war da zu sehen. Deshalb weinte sie. Sie kehrte

zurück. „Ich weiß nicht, was meiner Mutter geschehen ist, was

sie gehabt hat! Blut ist an ihrem Platz* zu sehen !^* Sie kannte

ihren Gatten. Sie wußte wohl, daß er es nicht erzählen wollte.

Sie blieben einen Tag. „Ich habe keine Farbe mehr. Laß uns

gehen, [Jrucü brechen, da wir rauhe Haut haben !^ Vorwärts!

Laß uns gehen!" „Wohlan! Wenn ich meinen Tabak ge-

schnitten habe^!", sagte ihr Mann. Sie gingen weg. Dort

oben war Urucü. „Mache (ein Scheit' aus) Tipiläyäg!", sagte

sie. „Fertig! Ist es gut so?" „Ja, es ist gut so! Fertig!

Steige hinauf! Brich diese da, die oben sind! Warte, bis ich

deiner Hand dieses (Scheit) gereicht habe! Zuerst steige hinauf,

während dein Bein auf diesem Ast ist, und während das andere

Bein auf jenem Ast istl" Sein Bein stellte er. Da schlug sie

es ab. Er fiel herab. „Wehe!", rief er. „Nun hast du dein

* d. h. die Fisclie.

^ Wasserpflanze, deren leberförmige, rötliche Blätter auf dem Wasser

schwimmen. ' seine Frau.

* d. h. ,,an dem Ort, wo sie gewöhnlich hingeht".

^ Die Samen der Urucü (Bixa Orellana) sind in rote, ölige Masse

gebettet, mit der sich die Indianer einreiben, um ihre Haut geschmeidig

zu machen.
° um eine Zigarre zu drehen.

' d, h. ein primitives Messer aus dem sehr harten Holz dieses Baumes.
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Teil! Nun kannst du umkehren!^ Durch dich selbst hast du

dich verdorben!" Darauf kehrte sie zurück, damit sein Bruder

nicht kam, um (nach ihm^) zu sehen. Da begegnete sie seinem

Bruder. Sie legte sich zu ihm^ (in die Hängematte), während

sie Zilikawai dort liegen ließ. „Ich weiß nicht, wo mein Bruder

ist!" „Dorthin ginge er jagen; einen Vogel töten, ginge er, hat

er gesagt!*', sprach Wayülalä. „Vielleicht lügst du!" (antwortete

er). „Warte hier! Er kommt schon! Wir werden sehen!", sagte

sie. Da wurde die Erde spät.^ „Warte! Ich will nach meinem

Bruder sehen, ob er vielleicht auf ein Gespenst gestoßen ist!",

sagte er. „Nein! Ich komme sehr spät!', sagte er dort zu mir",

antwortete sie. Da schickte Zilikawai seinen Mauari^ zu dem

Eingang. „Sage meinem Bruder, Wayülalä habe (mir das Bein)

abgeschnitten! Erzähle (es) gut!", sagte Zilikawai. Er^ kam

hin und erzählte es seinem Bruder. Deshalb (sagte) sein

Bruder: „Wer ist es, der da sagte, Wayülalä habe Zilikawai

(das Bein) abgeschnitten? Warte! Laß mich hören, wenn es

sagt dieses Gespenst!" sagte er. Seines Bruders Frau hielt

ihm die Ohren zu. „Laß es! Antworte nicht!", sagte sie zu

(ihm). Die Erde blieb bis Mitternacht, als Zilikawai leidend

kam. Da kam er schreiend an. Ihn hörte nicht sein Bruder,

weil seines Bruders Frau ihn^ festhielt. Da (sagte Zilikawai):

„Meine Flöte bringe heraus, mein Bruder! Die Schlechte hat

mich vernichtet! Unter diesen Umständen magst du hier blei-

ben! Ich will gehen, weil ich gesandt bin! Ich weiß nicht,

was ich sein werde, wenn ich jetzt weggehe, indem ich nicht

sagen kann, ob ich ein Jagdtier werde, denn diese werden

gegessen, wie z. B. der Tapir. Dies kann ich nicht werden.

* Höhnisch gesagt. ^ Zilikawai.

^ Zu dem Bruder des 2üikawai.
* d. h. „die Nacht kam heran".

^ Der Erschlagene schickt seinen „Mauari" (Geist), eine Art Seele,

in Gestalt eines Vögleins zum Hause seines Bruders, damit er diesem

den Vorgang erzählt.

^ der Geist. "^ den Bruder.
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Die Kinder^ haben bei meinem Regen viele Fische zu fangen,

wenn diese aufwärts ziehen! Deshalb, damit die Menschen zu

essen haben werden, gehe ich. Ihre Söhne haben (auf mich)

zu schauen! Am Himmel gehe ich sein! Du, mein Bruder,

magst hier bleiben! Mein Kind magst du aufziehen als deinen

Gefährten!'*, sagte er. „Bevor ich hinaufgehe an meinen Platz,

blase ich meine Flöte. Du magst (es) hören, da du sie nicht

mehr hören wirst am Himmel dort hinten, damit sie^ mich

(keüuen und) wissen, wann mein Regen fällt !^ Um mich zu

kennen, hast du sie zu hören! Deshalb gehe ich! Du kennst

mich (nun). ^Es mag an der Zeit sein!', wirst du sagen. ^Das

Sternenhaupt* ist am Regnen!^ Die Fröschchen sind beim

Singen!', hast du zu sagen. ^In dieser Zeit gehe ich in den

Bach, zu schauen, wie die Fische aufwärts ziehen!', magst du

sagen. Dann gehst du hin!' ^Richtig! Viele Fröschchen sind in

den See gefallen; nun ziehen alle Fische aufwärts.^ Jetzt (ist es

Zeit)! Mein Bruder hat es mir gesagt!', magst du sagen. Du
gehst hin, wenn es regnet, frühmorgens, wie es gesagt hat das

Sternenhaupt!" „Ich gehe hin!" „Genug! Ich bin fertig mit

meinen Worten. Jetzt wirst du ein Grollen hören, ^ wenn ich

mich niedersetze am Himmel. Dann fängt der Winter^ an,

wenn es auf Erden Tag wird!" Fertig. Nun stieg er empor.

^ d. h. die Nachkommen.
^ d. h. die Nachkommen, die Menschen.

j

^ Wenn die Plejaden untergehen, fallen starke Regen, die Haupt-

regenzeit beginnt.

* Die Plejaden sind das Haupt des 2ilikawai, die Aldebaran-Gruppe

i
sein Körper, ein Teil des Orion sein übriggebliebenes Bein.

I

** d. h. an dem Sternenhaupt sieht man, daß es stark regnen wird.

I

® Mit dem starken Regen treten die Frösche in Masse auf, die

\
Bäche schwellen an, und die Fische ziehen in dichten Zügen in ihnen

aufwärts. Dies bedeutet Überfluß an Nahrung.
' Ein dumpfes Grollen, wie man es dort bei heiterem Himmel

i
häufig von höheren Gebirgen her oder beim Auftreten von Feuerkugeln

(Meteoren) hört.

^ Wörtlich: der Regen, d. h. die Regenzeit.
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Tä-tä-tä-tä-tä!* Er fing an (aufzusteigen). Dann band er seinen

Sitz, die Bank^, an die andere Seite seines Beines. Ah! Er stieg

auf! „Wo mag er wieder seine Flöte blasen?", sagte (sein

Bruder). „Ich hörte es mit meinen (eigenen) Ohren, wie er

seine Flöte blies: tä-tä-tä-tä-tä ! Warte!" (sagte) sein Bruder.

Er horchte immer nach ihm hin. Dann wollte er ihn noch

einmal hören. Nichts! Er hörte ihn nicht (mehr)! Er war dahin!

Da, wie er es gesagt hatte zu ihm, sangen die Fröschchen.

Ihnen zu horchte er. „Wo gibt er ein Grollen?" Als er dies

gesagt hatte, da es Tag geworden war, grollte er. „Schon hat

er gegrollt!", sagte sein Bruder. „Wenn ich grolle, wird Regen

fallen!", hatte er zu ihm gesagt. Regen fiel, wie es gesagt

hatte das Sternenhaupt. — „Ich gehe hin, um Fische zu sehen !^^

Sein Bruder ging weg. Ah! Fischzüge (sah er)! „Es ist richtig!"

sagte er zu seiner Frau. Darauf gingen sie weg, um sie^ mit

Timbo* zu töten. Sie legten Timbo miteinander. „Bienen

sind hier! Sofort, nachdem wir die Fische mit Timbö getötet

haben, um sie zu essen, laß uns umkehren, um zu sehen ^!'^

Sie kehrten um. Darauf verweilten sie. „Fertig! Laß uns

gehen, sie^ zu essen!" Ah! Sie gingen weg. Er schnitt stehend

(ein Loch in den Stamm). '^ Sie ging hin, wo sie^ waren. Da

(sagte sie zu ihm): „Durchlöchere sie!" „Ja!", sagte er. Er durch-

löcherte sie. „Fertig! Bring die Kalabasse!" Er zog sie ^ heraus.

„Komm und iß den Rest davon!", sagte er. „Warte, bis ich

meinen Sohn hingesetzt habe! Dann will ich es tun!" Sie stieg

hinauf, sie zu essen. „Iß die^, welche in dem Loche sind!" (sagte

er). Deshalb waren ihre Beine oben. Während sie sie aß, kam

* Drückt aus, wie er unter dem Blasen seiner Flöte zum Himmel

aufsteigt.

2 Die Bank des „2ilikawai" sind „/3 Orionis" (Rigel) und je zwei

kleine Sterne nördlich und südlich davon. ' die Fische.

* Giftige Schlingpflanze zum Töten der Fische; Paullinia sp.

* d. h, die Bienen.

* d.h. eigentlich, die Bienen; hier übertragen, die Waben, den Honig.

„3' Wörtlich: „Er schnitt sie stehend".
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ihr Mann (zu ihr). Er trat nahe heran. Als sie den Kopf in

das Loch steckte, stieß er sie hinein in den Rest (des Honigs),

der hängen gebliehen war. Er stieß sie hinein. Dadurch verdarb

er sie. Kiloch-kilöch-kilochl ^ Sie starb darin. Als Waldhund ging

er weg. Ah! Seine Frau ging weg. Als Gürteltier ging sie weg.

Ihr Kind ließ sie zurück. Als es weinte, begegnete ihm Kama-

yuä.^ „Was fehlt dir?", sagte sie zu ihm. „Du sollst nicht

(mehr) sein, wie sie dich zurückgelassen haben; du sollst sein

für alle Zeit ein Mittel für (die Jagd auf) Vogel, Tapir, Mutum,'

Waldhirsch! Elettere auf jenen Baum als Kunawä^!" Weinend

kletterte es empor als Kunawä. „Sie haben es zu sagen den

Kindern, daß sie es als Mittel gebrauchen! Sie haben zu sagen,

daß du es bist!", sagte Kamayuä. „Ich bin ebenfalls für alle

ihr Mittel als Gefährte !"5

So erzählet die Geschichte den Kindern (Nachkommen), da-

mit sie die Mittel gebrauchen!

^ Unübersetzbare Laute, die ausdrücken, wie sie den Honig schluckt.

^ Eine sehr große mythische Wespe, die in den Sagen und bei der

Zauberei eine besondere Rolle spielt.

^ Art Auerhahn. Crax sp.

* Eine etwa mannshohe Schlingpflanze mit vielem milchweißem Saft.

Sie gilt als Zaubermittel, um auf Jagd und Fischfang erfolgreich zu

werden. Die Pflanze wird gekocht und der Absud kalt getrunken bis

zum Erbrechen.

^ Um sich erfolgreich auf Jagd und Fischfang zu machen, läßt

man sich auch von Wespen in die Arme stechen. Deshalb bezeichnet

sich Kamayuä hier als „Gefährte" der Kunawä.



II Bericlite

1 Die religionswissenscliaftliche Literatur über Chiaa

seit 1909'

Von O. Franke in Hamburg

Wenn die Sinologie früher allen Grund hatte, sich über

Mangel an Interesse zu beklagen, und zwar nicht bloß bei dem

gebildeten Publikum, sondern auch in akademisch-wissenschaft-

lichen Kreisen, so ist darin jetzt ein entschiedener Wandel ein-

getreten. Die politische Entwicklung in China während der

letzten Jahre hat dem Abendlande so zahlreiche und so be-

deutungsschwere Fragen unmittelbar vor die Augen gestellt,

daß gar mancher dem Geistesleben der Chinesen seine Aufmerk-

samkeit hat zuwenden müssen, der bisher nichts davon wußte

oder nichts davon wissen wollte. Das hat zwar wieder zahl-

reiche unberufene Weisheitskünder auf den Plan gelockt und

uns manches Werk von weltreisenden Schriftstellern beschert,

das besser ungedruckt geblieben wäre, aber mittelbar hat doch

auch die ernste Wissenschaft davon ihren Vorteil gehabt. Die

Überzeugung, daß ein methodisches Studium der Geschichte und

Kultur Chinas aus mehr als einem Grunde notwendig geworden

ist, erfüllt heute so weite und so einflußreiche Kreise, daß nun-

mehr die Sinologie auch an deutschen Universitäten Aussicht

hat, zu ihrem Rechte zu kommen, sobald sie über eine genügende

Anzahl geschulter Vertreter verfügt. Inzwischen hat sie sich

in Deutschland so rührig betätigt, wie es unter den gegebenen

Verhältnissen möglich war; im Rahmen der abendländischen

Sinologie überhaupt nehmen die Leistungen natürlich noch einen

recht bescheidenen Raum ein. Aus der folgenden Übersicht

wird dies ebenso deutlich hervorgehen wie die andere Tatsache,

* Vgl. Archiv f. Religionsw. Bd. XIII (1910) S. 111 ff.



Die religioDSwissenschaftliche Literatur über China seit 1909 395

daß auf den religionswissenschaftliclien und volkskundliclien

Gebieten der Sinologie während der letzten Jahre ein ungewöhn-

lich reges Lehen geherrscht hat, und daß gerade in Deutschland

stärkere Anregungen zur Mitarbeit an unsere Wissenschaft

herangetreten sind, als diese bei dem Mangel an geschulten

Kräften zu befolgen imstande war. Sowohl eine Anzahl von

zusammenfassenden Werken größeren oder geringeren Umfangs,

wie eine Fülle von Einzelstudien haben uns diese Jahre gebracht,

so daß es, zumal bei der Zerstreutheit in den vielen, nicht immer

leicht zugänglichen Zeitschriften, oft schwierig war, sich auf

dem Laufenden zu halten und die großen Richtlinien nicht aus

den Augen zu verlieren.

Unbeabsichtigt mag in unserem Berichte dieses oder jenes

Einzelne übersehen sein, das hätte erwähnt werden sollen, doch

ist zu hoffen, daß alles wesentliche, wenn auch natürlich meist

nur flüchtig und oft nicht im richtigen Verhältnis zur Größe

der Arbeitsleistung, behandelt worden ist.

I Allgemeines und Religion der vorkonfuzianischen

Zeit

Von De Groots Riesenwerke The Beligious System of China

\ ist im Jahre 1910 ein neuer Band, der sechste des Ganzen, er-

i

schienen, der das IL Buch: On the Soul and Ancestral Worship

I

fortsetzt, aber nach dem Gesamtplane noch nicht abschließt.

Der Band besteht aus Teil lY: The War against Specires und

Teil V: The Priesthood of Animism und will, nach des Ver-

fassers eigenen Worten, den Bau beschreiben, der auf den

animistischen Grundlagen der chinesischen Religion im Laufe

der Zeiten entstanden ist, denn den Animismus hält De Groot

für Wurzel und Wesen dieser Religion bis auf den heutigen

Tag. So behandeln denn die beiden Teile des Bandes aus-

schließlich Zauberkünste animistischer Art: Wesen und Mittel

der Teufelaustreibung und eine geschichtliche Darstellung des be-

rufsmäßigen Exorzismus oder „Wuismus", wie der Verfasser ihn
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nennt nach der Bezeichnung wu für gewisse Dämonenbekämpfer,

die schon im Schu-Mng und im Tschou-li erscheinen. Diese

Untersuchungen greifen schon hinüber in die Gebiete des späteren

Taoismus und bereiten daher das dritte Buch vor, in dem dieser

behandelt werden soll. Auszüge aus diesen und den künftigen

umfangreichen Darstellungen sind in den Vorträgen enthalten,

die Prof. De Groot an dem Theologischen Seminar zu Hartford

in Amerika gehalten hat und die im Jahre 1910 unter dem

Titel The JReligion of ihe Chinese in New York veröffentlicht sind.

Sie behandeln gleichfalls die Dämonenlehre einschließlich des

Systems der Dämonenbekämpfung, die Ahnenverehrung (das

wichtigste animistische Element in der chinesischen Religion),

Konfuzianismus, Taoismus, Buddhismus. Eine weitere Reihe

von Vorträgen De Groots an mehreren wissenschaftlichen Anstal-

ten Amerikas ist 1912 unter dem Titel Religion in China als

10. Band der „American Lectures on the History of Religions"

veröffentlicht worden. De Groot versucht hier, die gemeinsamen

Wurzeln der chinesischen Religionen bloßzulegen, und findet als

letzten Ursprung das, was er „Universism" nennt, d. h. die Er-

fassung des Universums als eines mit gesetzmäßiger Regelmäßig-

keit sich vollziehenden Vorgangs, in den der Mensch sich har-

monisch einfügen soll. Es ist klar, daß ein solcher „Univer-

sismus'' nichts anderes ist als der ursprüngliche „Taoismus", and

daß deshalb für den viel erörterten Ausdruck tao keine bessere

Übersetzung als „Weltgesetz" gefunden werden dürfte. Das

gleiche Gebiet wie De Groot, aber nach ganz anderer Methode

umschreibt der verstorbene deutsche Sinologe Grube in seinen

Vorlesungen an der Berliner Universität über ^Religion und

Kultus der Chinesen', die Johannes Moser nach dem Tode des

Genannten herausgegeben hat. Auch Grube geht aus von den

gemeinsamen Grundlagen alles religiösen Lebens in China, d. h.

der Naturreligion und der Ahnenverehrung, beurteilt sie aber

insofern anders als De Groot, als er jeden Animismus darin be-

streitet. Eine ausreichende Erklärung der AhnenVerehrung bleibt
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er allerdings bei seinen Auffassungen schuldig. Grubes Stärke

lag weit mehr in der Darstellung volkstümlicher Bräuche als

im Erfassen ihrer geschichtlichen Entwicklung; die Abschnitte

über konfuzianische Staatsreligion, über Taoismus und nament-

lich über Volksreligion sind deshalb wertvoller als die über die

alten religiösen Vorstellungen und über den Buddhismus. Hier

finden wir Behauptungen wie die, daß die Einführung des

Buddhismus das einzige Beispiel fremden Einflusses in China

sei, und über die Einführung selbst nur die bekannte legenden-

hafte Erzählung vom Traume des Ming ti. Über beides hat

uns die Geschichte längst eines besseren belehrt. Während

Grube spottet, daß „die angeblichen drei Religionssysteme Chinas

noch heute in manchen Lehrbüchern und auch in manchen

Köpfen herumspuken", hat der englische Missionar W. Soothilf

noch seine im Jahre 1913 veröffentlichten, zu Oxford gehaltenen

Vorträge The Three Beligions of China betitelt. Hätte Grube

die Vorgänge der letzten Jahre in China erlebt, in deren Mittel-

punkt die Frage der konfuzianischen Religion stand, so würde

er vermutlich seine Ansicht über jene Dreiteilung geändert haben.

Ein Werk über Religion ist trotz seines Titels das Buch von

dem Japaner Teitaro Suzuki Ä Brief History of Early Chinese

Philosophy (Probsthains Oriental Series Bd. VlI). Die wunder-

liche Einteilung zählt vier Abschnitte: I. Einleitung. II. Philo-

sophie: 1. Dualismus oder Yin und Yang, 2. Positivismus (d. h.

Lehre von einer göttlichen ürkraft), 3. Monismus (Lehre vom

taOj Lao tse und Lie tse), 4. Transzendentales (Tschuang tse),

15. Pantheistische Mystik (Kuan Yin tse). III. Ethik: 1. Kon-

fuzianismus, 2. Ethik des Taoismus, 3. Hedonismus (d. h. Egois-

mus des Genießens, Yang Tschu), 4. Utilitarismus (Mo Ti),

5. Ritualismus und Formalismus (Sün tse). IV. Religion (d. h.

Lehre vom Himmel und vom Schang ti, von Gott). Diese Ein-

teilung ist sachlich und logisch anfechtbar, wie denn die Dar-

legungen überhaupt an einer gewissen Einseitigkeit und —
namentlich im letzten Teile — ünvoUständigkeit leiden. Trotz
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dieser Mängel ist das Buch aber wegen der klaren, wohl ge-

stützten Art der Darstellung ein vortreffliches Hilfsmittel für

das Studium.

Mehrere große Unternehmungen auf dem Gebiete der Reli-

gionsforschung sind, zum Teil mit staatlicher Unterstützung, in

Deutschland begonnen worden. Der Verlag von Eugen Diederichs

in Jena veröffentlicht seit 1910 ein Sammelwerk, ^Die Religion

und Philosophie Chinas', nach den Übersetzungen von Original-

urkunden und hat dafür die Kraft von Richard Wilhelm in

Tsingtau gewonnen. Das Unternehmen ist auf zehn Bände

berechnet und soll nach dem letzten gegen früher etwas ver-

änderten Anlageplane aus drei Teilen bestehen: 1. Die klassische

Religion und Philosophie, 2. Die Zeit der Kämpfe, 3. Taoismus

und Sekten. Es mag dahingestellt bleiben, ob dieser neue Plan

wirklich eine Verbesserung ist, einwandfrei ist er keinesfalls:

daß der gesamte Buddhismus, dieses gewaltige religions- und

überhaupt kulturbildende Element in die Abteilung „Taoismus

und Sekten" hineingeschoben wird und mit anderen „Sekten"

zusammen in einem einzigen Bande behandelt werden soll, er-

regt starke Bedenken; und was in dem 2. Teile an sonstigen,

der klassischen, d. h. konfuzianischen Religion offenbar feind-

seligen Lehrsytemen dargestellt werden soll, bleibt abzuwarten;

auch hierfür ist nur ein Band in Aussicht genommen, während

der „Mittelalterlichen Naturphilosophie", also wohl dem großen

Tschu Hi und seinen Vorgängern, ein anderer vorbehalten wird.

Ich fürchte, daß sich, wenn das Unternehmen die gestellte Auf-

gabe wirklich lösen soll, der Rahmen dafür als zu eng erweisen

wird. Bei der Bearbeitung der taoistischen Philosophie im

3. Teile hat es sich denn auch schon als notwendig erwiesen,

den dafür bestimmten Band in zwei Halbbände zu zerlegen, von

denen der eine stärker als jeder der vorhergehenden Vollbände

geworden ist. So freudig auch das Unternehmen an sich und

die darin liegende Absicht begrüßt werden muß, zumal es den

berufensten Händen anvertraut worden ist, so macht doch der
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Plan sowohl wie seine Ausführung stellenweise den Eindruck

der Überhastung. Wilhelm hat bis jetzt, und zwar innerhalb

von drei Jahren, vier Bände erscheinen lassen, nämlich Über-

setzungen vom Lun-yü (ganz), vom Tao-te hing (ganz), von Lie

tse und Yang Tschu (fast vollständig) und von Tschuang tse

(Auswahl). Wenn auch von allen diesen Texten bereits Über-

setzungen vorlagen, so muß doch die Arbeitsleistung Wilhelms,

die vollkommen selbständig ist und oft eine wesentliche Ver-

besserung gegenüber seinen Vorgängern darstellt, eine erstaun-

liche genannt werden. Aber den Gefahren, die ein solches Eil-

tempo mit sich bringt, hat naturgemäß auch der kenntnisreiche

Gelehrte nicht entgehen können. Wer die Übersetzungen im

einzelnen verfolgt, wird bemerken, daß der Sinn zuweilen auch

da nicht getroffen ist, wo eine Verschiedenheit der Auffassung

nicht in Frage kommen konnte. * Man kann sich des Eindrucks

nicht erwehren, daß hier Mangel an Zeit mitgewirkt hat, nament-

lich wenn man die späteren Arbeiten mit der ersten, der Über-

setzung und Erklärung des Lun-yü^ vergleicht, die bei weitem

i am gründlichsten durchgearbeitet ist, der aber auch, wie der

I

Verfasser selbst sagt, eine neunjährige Beschäftigung mit dem

;

Gegenstande voraufgegangen ist. Wilhelms Auslegung dieses

Textes, sowie vor allem seine Auffassung von der Persönlich-

! keit des Konfuzius werden sicherlich bei den Sinologen viel-

I fachen Widerspruch finden^, aber was er auch vorbringt, ist

j
immer sorgfältig durchdacht und beruht auf völlig unabhängiger

' Kritik, die sich von der späteren orthodoxen Exegese nicht

imponieren läßt. Wilhelm ist ein geistreicher, ein feinsinniger

und ein warmherziger Gelehrter, in seinen Übersetzungen zeigen

sich die guten und die nachteiligen Wirkungen dieser Eigen-

schaften. Eine unglückliche Hand hat er in der Wiedergabe

^ Mir ist es namentlich bei der Lektüre von Lie tse nnd Tang Tschu

aufgefallen ; die Übersetzung von Tschuang tse eingehender zu prüfen

habe ich noch keine Gelegenheit gehabt.

^ Ich habe mich ausführlich über die Frage geäußert bei der Be-

sprechung in der Kölnischen Zeitung vom 14. September 1910 Nr. 991.
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der Bücliertitel: 'Kungfutse- Gespräche' ist reclit geschwollen,

warum nicht 'Gespräche des Konfuzius'? Tao-te mit 'Sinn

und Leben' zu übersetzen, halte ich für verfehlt, und an Stelle

des 'Wahren Buchs vom quellenden Urgrund' (Lie tse) oder

des 'Wahren Buchs vom südlichen Blütenland' (Tschuang t$e\

Titel, die den Werken erst zwölf Jahrhunderte nach der Zeit

ihrer Urheber beigelegt sind, und bei denen sich kein Leser

etwas denken kann, wäre eine etwas weniger schwungvolle, aber

deutlichere Bezeichnung vorzuziehen gewesen, sofern der ein-

fache Name des Mannes durchaus nicht genügte. Gründ-

licher und methodischer geht das andere, noch weit größere

Unternehmen zu Werke, das von einer bei der Königlichen Ge-

sellschaft der Wissenschaften zu Göttingen gebildeten „Religions-

geschichtlichen Kommission'^ durchgeführt wird, und dessen

eigentlicher Leiter Professor Rud. Otto, jetzt in Breslau, ist.

Seine Aufgabe ist, die 'Quellen der Religionsgeschichte' zu sam-

meln und in deutscher Sprache herauszugeben. Dabei ist für

die chinesische Religion folgender Plan festgestellt: 1. Staats-

religion, 2. Religion der Kirchen, 3. Volksreligion, eine Anord-

nung, die so logisch und so zweckmäßig ist, wie es bei dem

religiösen Durcheinander in China überhaupt möglich scheint.

Die Sinologen De Groot, Haenisch, Wilhelm, Wirtz und

der Berichterstatter arbeiten daran. Erschienen ist bisher in

dieser Abteilung noch nichts; ich selbst bin mit der Bearbeitung

des Tsc¥un-tsHu fan lu beschäftigt, eines sehr wichtigen, aber

in höchst verderbter Form überlieferten und deswegen doppelt

schwierigen Textes aus dem zweiten vorchristlichen Jahrhundert;

ein Ende dieser Arbeit ist noch nicht abzusehen. Für das Unter-

nehmen wird eine Unterstützung der preußischen Regierung

erhofft, so daß seine wirtschaftliche Grundlage gesichert sein

wird. Ein drittes großes Werk endlich ist durch weitgehende

Beihilfe aus Reichsmitteln und aus dem Kaiserlichen Dispositions-

fonds ermöglicht worden. Es hat den Königlichen Baurat Ernst

Boerschmann, einen vielseitig gebildeten Architekten, der
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China in ausgedehntem Maße während seines fünfjährigen Aufent-

haltes bereist hat, zum Verfasser, und führt den Titel ^Die Bau-

kunst und religiöse Kultur der Chinesen, Einzeldarstellungen

auf Grund eigener Aufnahmen während dreijähriger Reisen in

China'. Bis jetzt sind zwei Bände dieses in mehr als einer

Hinsicht prachtvollen Werkes erschienen: der erste behandelt

die großartigen Tempelanlagen auf der Insel P^u-t^o im Tschusan-

Archipel, der berühmten Kultusstätte der buddhistischen Göttin

Kuan-yin, der zweite Gedächtnistempel für einzelne berühmte

Männer, ferner Konfuzius-Tempel und Familientempel. Dem Titel

entsprechend führt Boerschmann an der Hand von Darstellungen

einzelner kultischer Bauten in die chinesische Baukunst ein,

aber nicht etwa bloß in die Formenwelt, in das Gefüge der

Architektur, sondern in die Empfindungsmomente, in die Ge-

dankengänge, in die religiösen Vorstellungen, die in diesen archi-

tektonischen Formen Ausdruck suchen. Es erhellt hieraus, daß

der Verfasser nicht bloß Architekt sein darf, sondern auch recht

viel vom Religionsforscher, vom Philosophen und vom Ästhetiker

in sich vereinigen muß. Boerschmann hat mit einem bewunderns-

werten Fleiße, der auch vor den Schwierigkeiten des Sprach-

studiums nicht zurückgeschreckt ist, sich bemüht, diesen Vor-

bedingungen gerecht zu werden. Der Erfolg dabei wächst in

dem Maße, wie der Verfasser weiter in seinem gewaltigen Stoffe

vordringt. Im zweiten Bande tritt er den zahlreichen geschicht-

lichen Fragen, die ihm die Bauten stellen, mit größerer Sicher-

heit auf Grund des Quellenstudiums gegenüber als im ersten,

wo allerdings die verwickelte Theologie des Buddhismus be-

sondere Schwierigkeiten schuf. In diesem Rahmen aber geben

uns dann die eigentlichen Facherklärungen, die zahlreichen sach-

kundigen Pläne und die wundervollen Abbildungen einen Ein-

blick in die großen Kulturgedanken der Chinesen wie kaum ein

anderes Werk. Es würde besser um die deutsche Chinaforschung

stehen, wenn noch andere Fachwissenschaften derartige sprach-

lich und geschichtlich geschulte Vertreter besäßen wie die

Archiv f. Eeligionswiesenschaft XVTII 26
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Architektur in Boersclimanii einen hat. Von Dr. Jos. Dahlman:

S. J., der sich nach Boerschmanns eigener Angabe zusammei

mit dem damaligen Reichstagsabgeordneten Dr. Bachern eii

hervorragendes Verdienst um das Zustandekommen des großei

Werkes erworben hat, ist das letztere, und zwar „vom Stan(

punkte der vergleichenden Kulturkunde Indiens aus" eingeheni

in einem Vortrage in der Deutschen Gesellschaft für Natur- un(

Völkerkunde Ostasiens, ^Die Baukunst und religiöse Kultur dei

Chinesen', gewürdigt worden (gedruckt in den „Mitteilungen*^

der Gesellschaft Bd. XIV (1912) S. 117ff.). Zusammenfassenc

und in großen Zügen hat Boerschmann seine Auffassung voi

der chinesischen Baukunst als Ausdrucksform der chinesischei

Weltanschauung noch in einem Aufsatze der „Zeitschrift dei

Gesellschaft für Erdkunde zu Berlin" (Jahrg. 1912 Nr. 5) dj

gelegt, der den Titel ^Baukunst und Landschaft in China' fühi

An den großen Tempel- und Gräberanlagen zeigt er die fein-j

fühlende Eingliederung der Bauten in die umgebende NaturJ

das innige Verhältnis, in dem der Mensch zum Erdboden stehi

und die religiöse Stimmung, die das Ganze durchdringt. El

berührt sich hier mit den Arbeiten des belgischen Malers Gisbei

Combaz, der in seinen Büchern Les Sepultures imperiales

la Chine (1907) und Les Palais imperiaux de la Chine (1909]

gleichfalls auf den Zusammenhang der großen Bauten mit d(

religiösen Überlieferung hinweist, aber nicht annähernd so ü

den Stoff eindringt wie Boerschmann. Dieser sieht in dei

religiösen Empfinden der Chinesen trotz seiner Durchsetzung

mit buddhistischen Elementen und mit konfuzianischer Etl

eine reine Naturreligion von großer Einheitlichkeit, in der „die

drei Religionen" gleichmäßig ihre Wurzeln haben. Im einzelne!

weist er dies nach in einem kurzen Artikel 'Einige Beispiele

für die gegenseitige Durchdringung der drei chinesischen Reli-

gionen', den er als Anhang zu Herbert Mu ellers Abhandlun|

über das taoistische Pantheon der Chinesen geschrieben hai

von der unten die Rede sein wird. Keine Stätte vielleicht isi
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bezeichnender für das heutige Durcheinander der verschiedenen

Religionssjsteme als der seit uralter Zeit geheiligte Berg T^ai

schan in der Provinz Schan-tung, dessen zahllose Tempel und

Schreine wieder mehrere, zum Teil sehr ausführliche Bearbei-

tungen erfahren haben. ^ Im Jahre 1910 erschien Chavannes'

gründliches Werk Le T^ai schan^ Essai de monographie d'un culte

chinois als 21. Band der „Annales du Musee Guimet^', und 1912

veröffentlichte der inzwischen verstorbene Bischof A. C. Moule

im „Journal of the North -China Brauch of the Royal Asiatic

Society'^ (Bd. XLIII S. Iff.) unabhängig davon eine längere

Abhandlung, T^ai Schan betitelt. Chavannes gibt außer einer

ausführlichen Beschreibung des Berges und seiner Heiligtümer

auch eine Greschichte seines Kultus, der mit der Verehrung des

Berges und seiner Vergöttlichung anfängt und ihn schließlich

zum Sitze einer ganzen Schar von Göttern und Göttinnen macht.

In einem besonderen Kapitel hat der gelehrte Verfasser dann

noch die volkstümlichen Vorstellungen und Legenden zusammen-

gestellt, die sich in den verschiedenen Zeiträumen an den T^ai

schan geknüpft haben. Einen beträchtlichen Teil des Buches

bilden die Übersetzungen einer Anzahl kulturgeschichtlich inter-

essanter Opfergebete der Kaiser an den Berggott, sowie von

Inschriften aus der Zeit von 56 n. Chr. bis 1770, in denen, zum

Teil von den Kaisern selbst, der Berg gefeiert, die Besteigung

geschildert, von der Wiederherstellung der Tempelbauten be-

richtet wird usw. Die Arbeit von Moule beschränkt sich auf

eine ebenfalls sehr sorgfältige Beschreibung der Heiligtümer,

wie sie sich heute darstellen. Kürzer noch ist die Darstellung,

die R. C. Forsyth in seinem Buche Schantung^ The Sacred

Province of China in Some of its Aspeäs im 4. Kapitel ge-

geben hat.

Ganz in die ältesten Zeiten der chinesischen Religionsge-

schichte führt uns ein inhaltvolles Werk von Berthold Laufer:

Jade, Ä Study in Chinese Archaeölogy and Beligion. An der

^ Ngl.ArcMv f. Beligionsw. a.a.O. S. 124f.

26*
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Hand der großen Sammlung von Nephrit-Gegenständen im Field-

Museum zu Chicago, die der Verfasser selbst auf seinen Reisen

in China von 1908—1910 zusammengebracht hat, legt er ihre

verschiedene Verwendung im Kultus dar und muß sich dabei

mit den wichtigsten Fragen der Religion des vorkonfuzianischen

Altertums auseinandersetzen. Laufer geht dabei von Einrich-

tungen des Tschou-Staates aus, wie sie im Tschou-li dargestellt

sind, und knüpft besonders an „die sechs Kultus-Gegenstände"

an, die der Großmeister des Kultus „aus Nephrit bereitet, um

damit für den Himmel, die Erde und die vier Himmelsrich-

tungen die Ritualhandlungen zu vollziehen". In diesen sechs

Gegenständen, nämlich Vollscheiben, in viereckige Prismen ein-

gebetteten Zylindern, Halbscheiben und stilisierten Tigerdarstel-

lungen, wie sie namentlich in Gräberfunden erhalten sind, sieht

er „die tatsächlichen Abbilder jener Gottheiten, unter denen sie

verehrt wurden". Damit wird die ganze große Frage des ur-

alten chinesischen Naturdienstes aufgerollt, der die letzte Grund-

lage der gesamten chinesischen Kultur bildet. Laufer steht im

Hinblick auf das, was die Nephrit-Gegenstände im Einklang mit

dem TschoU'li und mit den Angaben des Schi-Mng und Sclm-

Mng dartun, auf dem Standpunkte, daß der Kultus der Erde

einen ebenso alten und ebenso wichtigen Bestandteil des reli-

giösen Naturdienstes gebildet habe wie der des Himmels. Da

aber dem Kaiser allein das Recht zustehe, das Opfer an Himmel

und Erde zu vollziehen, und da er sich beiden gegenüber als

„Untertan" bezeichne, so müsse auch ursprünglich die Gottheit

Erde mit der Gottheit Himmel den gleichen Rang gehabt haben.

Ich glaube nicht, daß sich gegen diese Schlußfolgerungen viel

wird einwenden lassen. Sie sind in der Tat auch einfach und

einleuchtend genug; die Dinge werden indessen außerordentlich

verwickelt durch das Hinzutreten von einer Anzahl anderer

Kultus-Elemente, die ebenfalls schon der ältesten Zeit angehören.

Neben Himmel und Erde, „dem Vater und der Mutter aller

Dinge", finden wir den Schang ü, den „höchsten Herrscher",
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den Sehe tsi, den Gott, später die Götter, des Erdbodens und

der Ernte, und — was von großer Wichtigkeit ist — die

Geister der Ahnen, namentlich der Kaiserlichen Ahnen. Laufer

will einen scharfen Strich „von vornherein" ziehen zwischen

der Gottheit Erde und dem Gott des Erdbodens. Letzterer sei

„räumlich und zeitlich beschränkt in seiner Macht", die erstere

aber unbegrenzt in beiden Beziehungen. Er befindet sich mit

diesen Auffassungen zum Teil im Widerspruch zu Chavannes,

der den Gott des Erdbodens bereits früher einmal zum Gegen-

stande einer besonderen Untersuchung gemacht^ und jetzt die

Frage nochmals, aber in anderer Weise und mit etwas anderen

Ergebnissen behandelt hat. In einem besonderen Anhange zu

seinem erwähnten Werke über den T^ai schan, Le dieu du söl

dans la Chine antique (a. a. 0. S. 437 bis 525) verfolgt er die

Vorstellungen von dem Gotte und die Art seines Kultus durch

die Geschichte. Im Gegensatz zu seiner früheren Abhandlung

geht er hier den großen Fragen nach dem Ursprünge des Gottes

und im besonderen nach seinem Verhältnis zu den Gottheiten

Himmel und Erde vorsichtig aus dem Wege und beschränkt

sich darauf, die Einwirkung des allgegenwärtigen Dualismus

vom Yin und Yang auch auf die Verbindung des Gottes des

Erdbodens mit dem Ahnendienste festzustellen. Wie Laufer so

hält auch Chavannes den Gott des Erdbodens für eine Macht,

deren Wirkungsbereich „mehr oder weniger ausgedehnt, aber

immer begrenzt" ist; abweichend von ersterem aber glaubt er,

daß der Kultus der Gottheit Erde erst der Vorstellung einer

späteren Zeit entsprungen ist: erst im 2. Jahrhundert v. Chr.

sei, ebenfalls unter dem Einflüsse jenes Dualismus, das große

Paar Himmel und Erde als männliche und weibliche Gottheit

in das Kultussystem der Han eingefügt worden. Es habe dann

allerdings durch seine in das Ungemessene wachsende Bedeu-

tung alle anderen Götter verdunkelt, aber die Götter des Erd-

bodens und der Ernte, Gestalten der frühesten religiösen Vor-

^ S. Archiv f. Beligionsw. a. a. 0. S. 119 ff.
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Stellungen der chinesisclien Rasse, hätten doch niemals daneben

zu bestehen aufgehört. In dem Buche Keng tschi fu 'Acker-

bau und Seidengewinnung in China' (Bd. XI der „Abhandlungen

des Hamburgischen Kolonial-Instituts") habe ich mich in dem

Kapitel 'Ackerbau und Seidengewinnung als ethische und reli-

gionsbildende Elemente' ebenfalls mit jenen ältesten Bestand-

teilen der chinesischen Religion beschäftigen müssen. Auch ich

halte die beiden kosmischen Urbegriffe Himmel und Erde, ihren

religiösen Inhalt und ihren Kultus für wesentlich älter als

Chavannes, zum mindesten müssen sie zu Beginn der Tschou-

Dynastie (12. Jahrhundert v. Chr.) vorhanden gewesen sein.

Dagegen vermag ich Laufer in seiner scharfen Scheidung zwischen

der Gottheit Erde und dem Gott des Erdbodens nicht ohne

weiteres zuzustimmen, tatsächlich sind beide in der Tchou-Zeit

zuweilen gar nicht voneinander zu trennen. Immer wahr-

scheinlicher aber wird es mir, daß wir es hier mit verschiedenen

religiösen Vorstellungskreisen zu tun haben, die schon im hohen

Altertume zusammengeflossen sind. Ob sie verschiedenen Volks-

stämmen angehört haben, oder ob der eine aus rein volkstüm-

lichen Anschauungen besteht, der andere aber in einer betrach-

tenden Philosophie oder in einer theokratischen Politik seinen

Ursprung hat, muß noch eine offene Frage bleiben, jedenfalls

ist bei ihrer Verbindung die Ahnen Verehrung von großer Be-

deutung gewesen, und ihre besondere kaiserliche Prägung haben

sie offenbar in bewußter Weise von dem genialen Reichsgründer

Tschou kung erhalten. Wir werden uns bei der Erforschung

der ältesten chinesischen Geschichte mehr als bisher vor Augen

halten müssen, daß wir es nicht immer mit einem einheitlichen

Volke und einer einheitlichen Kultur zu tun haben, sondern daß

ganz verschiedene Anschauungen, Überlieferungen, Bräuche in

dem Reiche der alten Dynastien zusammentrafen und daß sie

nicht bloß in natürlicher Weise verwuchsen, sondern auch be-

rechnende Staatsweisheit sie ineinander schmolz. Welche be-

stimmende Rolle gerade der Naturdienst, vor allem der Himmels-
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dienst, beim Aufbau der chinesisclien Kultur, besonders der

staatlichen Kultur, gespielt hat, wie die leitenden Gedanken

dieser Kultur gewissermaßen abgelesen sind von den Sternbildern,

ihrer Stellung und ihrem vermeintlichen Verhältnis zueinander,

das hat niemand klarer, eindringlicher, glänzender dargestellt

als der französische Astronom Leopold de Saussure in seinen

Arbeiten Le texte astronomique du Yao-Tien („T^oung Pao"

Ser. II, Bd. YIII S. 301 ff.); Le cycle de Jupiter (ebenda Bd. IX

S. 455 ff.) und vor allem in der umfangreichsten und inhalt-

vollsten Les origines de Vastronomie chinoise (ebenda Bd. X—XII

und XIV, 1909—1913). Astronom, Historiker und sprachlich

geschulter Sinologe zugleich, hat dieser Mann, in dem er das

hohe Alter, den einheimischen Ursprung und die bewunderns-

werte Wissenschaftlichkeit der chinesischen Astronomie nach-

wies, die ganze sinologische Forschung auf eine neue und festere

Grundlage gestellt; er hat die einheimische Überlieferung wieder

zu Ehren gebracht, indem er sie von überskeptischer Kritik

und laienhafter Mißhandlung errettete, und er hat schließlich

die organische Verbindung dargetan, die im chinesischen Alter-

tum zwischen der Himmelsbetrachtung und der Religion, zwischen

der Religion und den Fundamenten des Staates bestand.

L. de Saussure wird für immer als einer der größten Sinologen

zu gelten haben, und ich kann hier nur den dringenden Wunsch

aussprechen, daß seine gelehrten Arbeiten bald von einem astro-

nomischen und einem sinologischen Fachmanne gemeinsam ins

Deutsche übertragen und für den Laien noch näher erklärt

werden möchten. — Eine interessante Ergänzung der neueren

Untersuchungen zum Wesen und zur Geschichte des Gottes des

Erdbodens hat J. Przyluski in einem kleinen Aufsatze Les

rites du döng thö, contrihution ä Vetude du culte du dieu du sol

(„Bulletin de l'Ecole fran^aise d'Extreme-Orient", Bd. X, S. 339 ff.)

geliefert. Er zeigt, wie die Riten bei dem Kultus des Gottes,

die zur Han-Zeit noch im Gebrauch waren, sich teilweise bis

heute in Annam erhalten haben, so der Erdaufwurf mit dem
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Baum darauf, der als Heiligtum des Gottes galt, und die Dar-

bringung von drei Erdschollen unter dem Baum am Anfang

jedes Jahres {döng thö), die auf die gleiche Vorstellung zurück-

geht wie im Altertum die Übergabe einer Erdscholle an die

Lehensfürsten zum Zeichen ihrer Einsetzung in ihr Gebiet.

Wenn vorhin von Mißhandlung der einheimischen Über-

lieferung die Rede war, so sind die stärksten derartigen Miß-

handlungen in China selbst erfolgt, und zwar vornehmlich durch

Konfuzius und das konfuzianische Gelehrtentum. Die Angaben

der ältesten chinesischen Schriftdenkmäler sind von dem redi-

gierenden „Heiligen" derartig tendenziös zugestutzt worden, daß

von ihrem ursprünglichen Wesen nur einzelne halb verwischte

Spuren übriggeblieben sind, und auf diese hat dann ein lite-

rarisches Epigonentum, das bis heute „auf des Meisters Worte

schwört", in der Arbeit von zwei Jahrtausenden die Berge seiner

scholastischen Gelehrsamkeit getürmt. Erst die neuere abend-

ländische Sinologie durchschaut diese geschichtliche Entwick-

lung, fängt an, jenen schwachen Spuren nachzugehen, und be-

müht sich, mit Hilfe von Astronomie und Archäologie den wirk-

lichen religiösen, kulturellen und politischen Zuständen des

ältesten China näher zu kommen. Solche Versuche, den kon-

fuzianischen Vorhang von dem chinesischen Altertume wegzu-

ziehen, sind jetzt mehrere, und zwar mit gutem Erfolge, ge-

macht worden. Die Mittel, deren man sich dabei bedient, sind

zweifach: die archäologische Forschung sucht nach den wirklichen

Gegenständen jener fernen Zeit und findet sie in den bisher zu

wenig beachteten Gräbern; die Philologie und kritische Ge-

schichtsforschung aber vertiefen sich aufs neue in die ältesten

Texte und deuten sie ohne Rücksicht auf die orthodoxe kon-

fuzianische Auslegung im Einklänge mit dem, was die Archäo-

logie und wohl auch, was die vergleichende Völkerkunde uns

lehrt. So hat Berthold Laufer in einem Vortrage in der

Amerikanischen Anthropologischen Gesellschaft zu Cleveland

(gedruckt im „Journal of Religious Psychologie" Bd. VI (1913)
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S. 111 ff.) über The Development of Ancestral Images in China

den Versuch gemaclit, die älteste Form der Ahnenverehrung

wieder aufzufinden. Er geht dabei von der Annahme aus, daß

die chinesische Ahnentafel, wie sie noch heute allgemein im

Gebrauch ist, ursprünglich nichts anderes war als eine aus Holz

geschnitzte wirkliche Darstellung des Verstorbenen. Damit

würde die Behauptung des Konfuzianertums hinfällig werden,

daß die Religion des Altertums „kein Bildnis noch Gleichnis"

gekannt, und daß erst der landfremde Buddhismus die Statuen-

verehrung in China eingeschleppt habe. Laufer erinnert daran,

daß die heutige Form der Ahnenverehrung nicht älter als 800

bis 900 Jahre sei, und meint, daß erst Konfuzius sie zu einer

Handlung der kindlichen Pietät gemacht habe, während der

ursprüngliche treibende Gedanke der der Schutzsuchung bei den

Ahnen im Himmel gewesen sei. Das hat unzweifelhaft viel

Wahrscheinliches, aber ich glaube. Laufer geht zu weit, wenn

er das Vorhandensein einer Ahnenverehrung bei der einzelnen

Familie im Altertum überhaupt bestreitet und es nur für die

Sippe in der Weise zulassen will, daß ein im Leben besonders

überragend gewesener Ahn gemeinsam als Schutzgott von ihr

verehrt worden sei. Das wäre tatsächlich ein reiner Heroen-

dienst (der ebenfalls in China bekannt ist), nicht aber ein Ahnen-

dienst, und schließlich stehen mit der Verehrung der Verstorbe-

nen der Ackerbau und der Gott des Erdbodens, also auch das

Familienland in engster Verbindung. — Wie man auf dem

Wege unvoreingenommener Kritik der alten Texte zu wesent-

lich anderen, aber viel einfacheren und natürlicheren Vorstel-

lungen kommt als die konfuzianischen Erklärer, das zeigt

M. Granet in seiner ausgezeichneten Arbeit Goutumes matri-

moniales de la Chine antique („T'oung Pao" Bd.XHI, S. 517 ff.).

Vornehmlich an gewissen volkstümlichen Gesängen des Schi-

Jcing zeigt der Verfasser, wie sich in der Ausgelassenheit der

Frühlingsfeste die Vereinigung der beiden Geschlechter in freier

Liebeswahl vollzog, ganz im Gegensatz zu dem steifen Forma-
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Jismus der Ehescliließung in konfuzianiscliem Geiste. Erst von

den Adelsfamilien und namentlicli durch den tugendsamen Ein-

fluß des Kaisers drang die ritualgemäße, stilisierte Liebesbetäti-

gung in das Volk, die Früblingsfeste galten für roh und un-

sittlicb, und Konfuzius ließ, den Kommentatoren zufolge, die

„schamlosen" Lieder nur darum in seinem Schi-Mng, weil er sie

als abschreckende Beispiele des Lasters angesehen wissen wollte.

Den späteren Geschlechtern aber wurden sie in der yorgeschrie-

benen Auslegung überhaupt unverständlich. Interessant sind

Granets Hinweise auf die engen Beziehungen, die auch zwischen

diesem Liebestreiben und dem Ackerbau bestanden, sowie die

Feststellung, daß sich jene alten freien Bräuche zum Teil noch

bei den Stämmen der Leios und La-qua in Yün-nan, Kuang-si

und Tonking erhalten haben, die ihre Zivilisation einstmals von

ihren Nachbarn, den Chinesen, entlehnt hatten. — Eine ähn-

liche Studie wie Granet unternimmt Martin Quistorp in seiner

Dissertation'Männergesellschaft und Altersklassen im alten China',

die in den „Mitteilungen des Seminars für orientalische Sprachen

zu Berlin" Jahrg. XYII (1915) erscheinen wird. Auch er löst

gewisse Angaben des Schi-hingy Schu-Tcingj TscJiou-li, Li-ki und

I-li von der konfuzianischen Auffassung los und sucht danach

ein Bild gesellschaftlicher Organisation im alten China wieder

zusammenzubringen. In der „Bekappungs-Zeremonie" (kiuin yi)

sieht er die Aufnahme des jungen Kriegers in die Männergesell-

schaft; den Mittelpunkt dieser Männergesellschaft bildete das

„Männerhaus", das er in den Ausdrücken pi yung (heute noch im

Pi yung Tcung erhalten), pan Tcungy ling faiy siang und sü wieder-

erkennen will, und das sowohl eine Kultusstätte war, wie ein

Ausgangspunkt kriegerischer Unternehmungen, ein Übungsplatz

für Bogenschießen und ein Ort geselliger Zusammenkünfte, ein

Absteigequartier und eine Altersfürsorge -Anstalt. Leider hat

der Verfasser seinen wohldurchdachten Ausführungen dadurch

einen großen Teil ihres Wertes genommen, daß er die zahlreichen

Belegstellen, auf die doch hier alles ankommt, lediglich in chine-
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sischer Sprache gibt. Das Verfahren ist um so rätselhafter,

als von den angeführten Texten beinahe ausnahmslos gute Über-

setzungen vorhanden sind; der Verfasser hätte also die Wieder-

gabe in einer europäischen Sprache hinzufügen, oder, wenn er

die bisherige Auslegung nicht billigte, seine eigene Übersetzung

geben müssen. Für den Nichtsinologen, der sich nicht der zeit-

raubenden Mühe unterziehen will, die Hunderte von Übersetzungen

zusammenzusuchen, ist die Abhandlung in dieser Form unbenutz-

bar. — Daß bei aller Kritik an der konfuzianischen Auslegung

aber nicht die gesamte alte chinesische Überlieferung kurzweg

als „Fälschung" beiseite geschoben werden darf, zeigt G. G. War-
ren an einem Beispiel in seinem Aufsatze Three Sites in Hunan

connected with the Classical Legendary History of China im „Jour-

nal of the North-China Brauch of the Royal Asiatic Society"

Bd. XLIII S. 44 ff. Das einheimische Gelehrtentum verlegt drei

wichtige Punkte der ältesten Nachrichten, nämlich einen der

„vier Berge" des Schu-kingj das Grab des Kaisers Schun und das

Grab seiner beiden Gemahlinnen nach Hu-nan. Warren bemüht

sich, die Unmöglichkeit einer solchen Annahme nachzuweisen,

weil zu Schuns Zeit im 3. Jahrtausend v. Chr. kein chinesischer

Staat jemals auch nur bis in die Nähe des Yangtse gereicht habe;

aber, so führt er aus, die alten Texte nötigten auch gar nicht

I zu einer solchen Annahme', erst die spätere Literatur hat der-

;
artige Dinge hineingelesen. Im Gegensatz zu Warren stellt

i

sich A. E. Moule in seinem neuen Buche The Chinese People

\
völlig auf den Standpunkt des heutigen Konfuzianers, der bei

I

Yü-yao hien in Tsche-kiang noch den Platz zeigt, wo Schun

I

sein Feld pflügte, und bei Schao-hing, unweit davon, die Stätte,

wo der große Yü um 2200 v. Chr. begraben wurde. Wer frei-

lich, wie Moule, allen Ernstes die Erzählungen der Genesis für

„den sichersten Führer in der frühesten Geschichte der Mensch-

heit" erklärt, wird auch den konfuzianischen Legenden gegen-

• über Kritik kaum für angebracht halten. Selbstverständlich soll

diese Kritik nicht soweit gehen, daß sie über aUe jene ältesten
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Nachricliteii ohne weiteres den Stab briclit, wie namentlich

frühere „Amateur-Sinologen" dies getan haben. Einer von ihnen,

der verstorbene Kingsmill, brachte es in seinem Eifer fertig,

noch im Jahre 1910 das Vorhandensein einer Schrift in China

vor der literarischen Tätigkeit des Li Sse, des berühmten

Ministers von Schi Huang-ti im 3. Jahrh. v. Chr., in Abrede zu

stellen! Bereits elf Jahre früher, i. J. 1899, waren in Ho-nan

große Mengen von Knochen und Schildkrötenschalen mit In-

schriften gefunden worden, die meist aus dem 13. und 12. Jahrh.

V. Chr. stammten und gewiß nicht die ältesten ihrer Art waren.

Aus dem Schu-Mng, den Bambus-Büchern, dem Tschou-li, dem

Li-M u. a. wissen wir, daß man im Altertum aus den Rissen

von angebrannten Schildkrötenschalen und Tierknochen zu weis-

sagen pflegte: die hier gemachten Funde waren Reste der ver-

wendeten Schalen und Knochen und die Inschriften Orakelsprüche.

Eine ganze Reihe von Abhandlungen, zunächst allerdings nur chine-

sische und japanische, hat sich seitdem mit dem neuen Material be-

schäftigt, das rasch in abendländischen Privat- und Museumsbesitz

übergegangen ist. Nachdem i. J. 1905 der amerikanische Mis-

sionar Frank H. Ch alfant in seinemWerke Early Chinese Wrüing

einige Abbildungen der Schalen veröffentlicht hatte, gab Cha-

vannes im „Journal Asiatique" von 1911^ S. 127 ff. unter

dem Titel La divination par Vecaille de tortus dans la haute

antiquite chinoise eine Übersicht über den Inhalt und das Er-

gebnis der Untersuchungen des chinesischen Archäologen Lo

Tschen-yü. Während er dabei der Ansicht des Chinesen bei-

trat, daß die Schalen sämtlich der Schang -Dynastie (2. Jahr-

tausend V. Chr.) angehörten, wies sie der englische Sinologe

L: C. Hopkins in einer Abhandlung Chinese Wrüing in the

Chou-Dynasty in the Light of Becent Biscoveries im „Journal of

the Royal Asiatic Society" 1911 S. 1011 ff. ganz verschiedenen

Zeitaltern zu, zum Teil sogar dem 6. Jahrh. v. Chr. Inzwischen

stellte es sich aber heraus, daß die Knochen nicht bloß zu

Orakelzwecken gedient haben, sondern auch für andere Auf-
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Zeichnungen, namentlich, von Stammbäumen bestimmter (fürst-

licher?) Familien, vielleicht aber überhaupt für den Ahnendienst.

Die weiteren Veröffentlichungen von Hopkins, nämlich A Boyäl

Belic ofÄncient China in der Zeitschrift „Man" Bd. XII (1912)

S. 49ff. und, zusammen mit R. L. Hobson, Ä Funeral Elegy and

a lamily Tree inscrihed on Bone im J. R. A. S. 1912 S. 1021 ff.,

bringen Beispiele dafür. Eine Zusammenstellung der bisherigen

Literatur über dieses neue, aber in mehr als einer Hinsicht

wichtige Gebiet gibt Anna ßernhardi in ihrem Aufsatze Trüh-

geschichtliche Orakelknochen aus China' („Baeßler-Archiv^Bd.IV

Heft 1 S. 14 ff.), in dem sie zugleich die Stücke im Berliner

Museum für Völkerkunde einer Besprechung unterzieht. Ein

unmittelbarer geschichtlicher Wert hat sich zwar aus den Funden

bisher nicht ergeben, wohl aber eröffnet sich für die Kenntnis

von der Entwicklung der Schrift, vielleicht auch der Sprache,

I

eine neue Aussicht. Leider hat sich auch dieser Knochen be-

reits die chinesische Fälscher-Industrie bemächtigt, und Frl. Bern-

hardi macht auf mehrere alte Knochen aufmerksam, in die später

! bei ihrer Auffindung die Schriftzeichen eingeschnitten worden

I
sind. Wie schwer diese von den echten zu unterscheiden sind,

I

j

geht daraus hervor, daß Hopkins in einem späteren Artikel,

I A Chinese Pedigree on a Tablet-Bisk (J.R. A. S. 1913 S. 905 ff.),

I

die von Frl. Bernhardi behauptete Fälschung auf einem Stücke

[
des Britischen Museums entschieden bestreitet.

!

II Konfuzianismus

j

Die Beschäftigung mit dem Konfuzianismus als religiös-poli-

j

tischem System hat in der jüngsten Zeit einen starken Antrieb

' erhalten durch die Bestrebungen in der chinesischen Republik,

; dieses System zu einer Religion und Kirche in modernem Sinne

I umzuschaffen und ihm dann die Stellung einer eigentlichen

I
Staatsreligion zu geben. Demgegenüber sind die Studien im

I

Lehrsystem selbst, seinem Inhalt und seiner Entwicklung zurück-

• getreten, obwohl die Entstehung und Geschichte des Dogmas
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und der Orthodoxie ein Gebiet ist, wo noch große und wichtige

Aufgaben der Lösung harren, denn eine richtige Erkenntnis

von den Entwicklungsvorgängen im inneren Organismus des

chinesischen Staatswesens, ja von der Herausbildung des ge-

samten chinesischen Geisteslebens ist ohne das nicht zu er-

möglichen. Daß besonders R. Wilhelm sich mit der Persön-

lichkeit des Konfuzius selbst und ihrer Bedeutung für die reli-

giösen und politischen Anschauungen der Chinesen (in der Ein-

leitung zu seiner Übersetzung des Lun-yu) beschäftigt hat, war

schon oben erwähnt worden. Man wird allerdings in seinen

Darlegungen weit mehr den warmherzigen Bewunderer spüren

als den kritischen Historiker. Eine wohldurchdachte und, wie

mir scheint, auch zutreffende Würdigung von Konfuzius' Per-

sönlichkeit hat R. Stube in einer Tonfucius' betitelten Studie

in den „Religionsgeschichtlichen Volksbüchern" (herausgeg. von !

F. M. Schiele) III. Reihe 15. Heft gegeben. Den Weisen im

Zusammenhange mit seiner Zeit scheint Stube in einer anderen

Arbeit, die mir nicht vorliegt, geschildert zu haben: ^Das Zeit-
j

alter des Confucius', Sammlungen gemeinverständlicher Vorträge

und Schriften aus dem Gebiet der Theologie (Tübingen, Siebeck).

Stube hat sich bereits große Verdienste erworben durch die

verständnisvolle, geschickte, niemals oberflächliche Art, mit der

er die geeigneten Ergebnisse sinologischer Forschung weiteren

Kreisen nahe bringt. Wenig bekannt ist es anscheinend in den

letzteren, soweit sie am Konfuzianismus ein Interesse nehmen,

daß es seit alter Zeit in China eine Art Lebensbeschreibung

des Konfuzius in Bildern gibt. Diese Bilder mit kurzem Text

befinden sich in Form von 105 Steinreliefs im Tempel des

Weisen zu K*ü-fu in Schan-tung. Sie entstammen dem Jahre

1592, sind aber nur Kopien von stereotyp gewordenen Origi-

nalen, die sich zunächst nur bis in die Mitte des 14. Jahrhunderts

zurückverfolgen lassen, aber höchstwahrscheinlich älter sind.

Einige dieser Darstellungen (zehn) sind in ihrer von dem Maler

Wang Tschen-p^eng im 14. Jahrhundert erhaltenen Form mit
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beschreibendem Text von Yü Ho schon 1908 in der zu Schang-

hai erscheinenden chinesischen Kunstzeitschrift Sehen tschon Icuo

Mang tsi (2. Ergänzungsheft) veröffentlicht worden. Andere

Porträts von Konfuzius und seinen Schülern, die auf die be-

rühmten Maler Wu Tao-yuan (8. Jahrh.) und Ku K^ai-tschi

(4. u. 5. Jahrh.) zurückgeführt werden und die sich ebenfalls

in dem genannten Tempel als Reliefs befinden, hat Chavannes

zusammen mit zwei weiteren aus Si-ngan fu in den umfang-

reichen Sammelalbums Mission Archeologique dans la Chine

Septentrionale (Nr. 869 bis 874) wiedergegeben. Auf Grund

dieses gesamten Bildermaterials hat B. Laufer dann eine lehr-

reiche Abhandlung über Confueius and His Fortraits in der

i

Zeitschrift ,,The Open Court" 1912, März und April, veröffentlicht.

I
Mit Konfuzius' temperamentvollem Propheten Meng tse be-

I

schäftigt sich Heinrich Mootz in einem Buche mit dem etwas

1

anspruchsvollen Titel ^Die chinesische Weltanschauung, darge-

I

stellt auf Grund der ethischen Staatslehre des Philosophen Mong
i dse'. Der Verfasser hat das erste von den sieben Büchern des

Meng ts§ übersetzt und erklärt und dem ganzen eine kurze

'Lebensbeschreibung, sowie eine Würdigung des Gesamtwerkes

vorausgeschickt. Das ist etwas wenig, um eine Darstellung „der

I

j

chinesischen Weltanschauung" darauf zu gründen. Es scheint

mir überhaupt nicht angängig, aus einem einzelnen Werke

orthodox-konfuzianischer Richtung die ganze Weltanschauung

jder Chinesen herleiten zu wollen. Länger und heftiger, als wir

•gewöhnlich annehmen, hat das konfuzianische System mit mannig-

ifachen Widerständen ringen müssen, ehe es den chinesischen

Geist ganz in die Fesseln schlug, die jetzt durch die abend-

ländische Kultur gesprengt werden. Die stärkste Triebfeder in

diesem System, die Pietät und der dadurch bedingte Ahnendienst,

ist der Gegenstand zweier nicht eben viel Neues bringender, aber

doch lesenswerter Arbeiten: der Missionar Jos. Hoogers unter-

sucht im „Anthropos^^, Bd. V S. Iff. und 688 ff, die Theorie et

watique de la piete filiale che0 les Chinois, und Henri Cordier

i
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behandelt La piäe filiale et le culte des ancetres en Chine in

den „Conferences faites au Musee Guimet" Bd. XXXV S. 67ff.

Hoogers geht von den Lehrsätzen über die Pietät im „Heiligen

Edikt" und in den kanonischen Schriften aus, wobei er leider

die angezogenen Stellen nicht näher bezeichnet, weist dann deren

Folgen nach im Familienleben, in der Sorge für den eigenen

Körper, in den sozialen Verhältnissen, in den Rechtsanschau-

ungen, in den Traueryorschriften und dem Ahnendienst, „der

eigentlichen Religion der Chinesen", um schließlich mit einer

Wiedergabe und Erklärung der bekannten vierundzwanzig illu-

strierten Beispiele kindlicher Pietät zu endigen. Cordier legt

das Hiao Icing^ das „Buch von der Pietät", zugrunde und be-

trachtet die darin angegebenen drei großen Betätigungsgebiete

dieser Kardinaltugend, nämlich das Verhältnis zu den Eltern,

das Verhältnis zum Fürsten und das Verhältnis zur eigenen

Person, deren beständige Vervollkommnung angestrebt werden

soll. Die Pietät ist somit „das treibende Moment in der sozialen

Maschinerie Chinas" und seine wichtigste Ausdrucksform der

Ahnendienst. Diesem letzteren, sowie den Anschauungen der

Chinesen von der Seele, ihrem Ritual bei Todesfällen und end-

lich der mit der Pietät unvereinbaren Kindesaussetzung und

Tötung widmet Cordier den Rest seiner Arbeit (über die in

abendländischerLegendenbildung völlig verzerrte Frage der Kinder-

tötung in China hat sich auch kürzlich Giles in „Adversaria

Sinica" S. 385 sehr energisch ausgesprochen). Auch über einen

anderen wichtigen Bestandteil des konfuzianischen Lehrsystems,

die Musik, die Konfuzius als das Gegenstück zum Ritual an-

gesehen wissen wollte, so daß beider Wirkungen sich in har-

monischem Ausgleich die Wage hielten, haben wir mehrere

gründliche wissenschaftliche Arbeiten erhalten, die hier natür-

lich nur insoweit in Betracht kommen, als sie sich mit der

klassischen religiösen Musik des Altertums beschäftigen. In

dem Buche von Louis Laloy, La Musique Chinoise, ist ihr nur

ein kurzes und wenig inhaltvolles Kapitel gewidmet. Ausfuhr-
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lieber ist Georges Soulie, La Musique en Chine^ im „Bulletin

de l'Association amicale franco-chinoise" Bd. II S. 13ff., 139 ff.,

239ff., 369ff., Bd. III S. 24ff. u. 156ff., der auch die Instru-

mente, Fahnen, Kleider u. a. beschreibt, die bei der religiösen

Musik und den dazugehörigen Tänzen gebraucht werden, und

einige konfuzianische Opferhymnen in Noten mitteilt. Das um-

fassendste ist aber der Essai historique sur la musique dassique

des Chinois von M. Courant in der „Encyclopedie de la Mu-

sique" S. 77 bis 192 (noch nicht vollendet). Die Arbeit, die,

soweit sie vorliegt, bis zum Jahre 618 n. Chr. reicht, bietet eine

Fülle von geschichtlichem Material, das leider durch das Fehlen

chinesischer Schriftzeichen beeinträchtigt wird. Über die musi-

kalischen Erörterungen selbst zu urteilen, fühle ich mich nicht

zuständig.

Zahlreich und vielfach von erheblichem Interesse sind die

Arbeiten, die, wie vorhin erwähnt, durch die Kämpfe gegen

die bisherige staatliche Ordnung in China veranlaßt worden

sind. Der chinesische Staat ist, was im Abendlande viel zu

wenig beachtet, von dem einheimischen Republikanertum aber

I

noch immer nicht begriffen ist, seinem innersten Wesen nach

ein Kirchenstaat, dessen Priesterschaft das Beamtentum, dessen

Dogma und Verfassung das konfuzianische System ist. Die

Religion, die in dieses System gefaßt ist — und es ist eine

! Religion, nicht bloß eine „Morallehre" oder dergl., wie selbst

I
europäische Sinologen unter Verkennung der tatsächlichen Ver-

: hältnisse bis in die neueste Zeit hinein behaupten — , stammt

j

zwar nicht von Konfuzius, aber Konfuzius gilt als ihr eigent-

j

lieber Überlieferer, als ihr stärkster und sichtbarster Träger.

Es ist selbstverständlich, daß der Umsturz oder selbst die wesent-

liche Umformung eines solchen Staates nicht bloß eine poli-

tische, sondern auch eine religiöse Frage ist; nur die mangel-

hafte geschichtliche Schulung, sowie politische Einsichtslosig-

keit haben es verursacht, daß diese Tatsache von dem modernen

Chinesentum erst dann erkannt wurde, als die Folgen in Form
Archiv f. Eeligionswissenschaf fc XVIII 27
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höchst bedenklicher Vorgänge auf dem Gebiete des Kultus und

Unterrichts^ ihm vor Augen traten; unvollkommen und ver-

schwommen ist diese Erkenntnis aber auch bis heute noch ge-

blieben, und zwar in China noch mehr als im Abendlande.

Unter solchen Umständen ist es von Wert, wenn wieder einmal

eine Klärung des Untergrundes, eine Feststellung des Tatsachen-

zusammenhanges vorgenommen wird. Das ist geschehen in

einer vortrefflichen Abhandlung (ursprünglich einem Vortrage)

von E. T. Williams The State Religion of China during the

Manchu Dynasty (J. North-China Brauch R. A. S. Bd. XLIV —
1913— S. llff.) Die Staatsreligion Chinas, so führt der Ver-

fasser aus, ist das, was die Chinesen ju kiaOj d. h. „Religion der

Gelehrten", die Europäer „Konfuzianismus" nennen. „Für den

Privatmann im Staate bedeutet ju Mao die Verehrung der

Ahnen unter Beobachtung gewisser Riten zu bestimmten Zeiten,

die Verehrung von Himmel und Erde bei gewissen besonderen

Gelegenheiten und die Verehrung des Konfuzius nebst anderen

für heilig erklärten Lehrern. Für die Lokalbeamten bedeutet

es außerdem die Verehrung an dem Ortsaltar des Gottes des

Erdbodens und der Ernte, die Verehrung der Schutzgottheit der

Stadt und Opfer an die für heilig erklärten Helden. Die wich-

tigsten unter den mit dieser Religion verbundenen heiligen Hand-

lungen aber sind diejenigen, die bis vor kurzem vom Kaiser oder

seinem Vertreter in Peking vorgenommen wurden." Die letz-

teren, allen voran der Himmelsdienst, dann die Opferhandlungen

im Tempel der Erde und im kaiserlichen Ahnentempel des Pa-

lastes (es fehlt mit Unrecht der Kultus im Tempel des Acker-

baus) sind es, die auf Grund der Bestimmungen des Ta TsHng

hui tien und des Li pu tse li („Satzungen des Ritual -Ministe-

riums") ausführlich, unter Hinzufügung einer genauen Be-

schreibung des Himmelstempels und des Ahnentempels, darge-

legt werden. — Schon ehe die Ereignisse in China im Sturz

der Dynastie und Monarchie ihren Höhepunkt erreichten, hatte

sich der Reform-Konfuzianismus K'ang You-wei'scher Herkunft
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an die Arbeit gemaclit, die Neugestaltung des Staatswesen durch

Konfuzius legitimieren zu lassen, indem er das neue China, wie

er es schaffen wollte, als die logische Folge der eigentlichen,

aber viele Jahrhunderte hindurch entstellten Lehre des Weisen

ausgab. Die Gedankengänge dieser Reformatoren sind von einem

Schüler K^ang You-wei's in einem großen, zweibändigen Werke

in englischer Sprache dem abendländlichen Publikum zugäng-

lich gemacht worden, das die staatswissenschaftliche Fakultät

der Columbia-Universität in New York als 44. und 45. Band der

„Studies in Historj, Economics and Public Law" i. J. 1911 oder,

wie der Verfasser schreibt, i. J. 2462 nach Konfuzius, heraus-

gegeben hat. Es führt den Titel The Economic Principles of Con-

fucius and His School, und der Verfasser ist Tsch'en Huan-

I tschang (Chen Huan-chang), der in der religiösen Bewegung

j

in^China eine leitende Rolle spielt. Tsch^en ist ein chinesischer

I

Literat, der die kanonischen Bücher in der üblichen chinesischen

I

Weise „gelernt", dann aber in Amerika, vielleicht etwas besser

I

als in der üblichen chinesischen Weise, „studiert" hat. Er sagt

]

zwar in der Vorrede, daß „sein Verständnis der alten Texte

! durch westliche Denker bedeutend gefördert worden ist", aber

I
den wichtigsten und besten Werkzeugen dieser Denker, der

I
geschichtlichen Kritik, der wissenschaftlichen Wahrhaftigkeit,

I

dem unbestechlichen Urteil, steht er genau so verständnislos

,
gegenüber wie seine sonstigen im Abendlande studierenden Lands-

leute. Nicht nur ist seine Kenntnis der geschichtlichen Ent-

wicklung in China wie bei allen Literaten ungenügend, sondern

j
er weiß auch nicht, daß die Wissenschaft keine Parteimagd ist,

,
sondern eine Herrin, die nur einen Dienst kennt, den der un-

verfälschten Wahrheit. So hantiert er mit den Texten in einer

unerhörten Weise, nur um herauszuholen, was für seine und

seines Meisters politische Theorie paßt. Nicht bloß Sätze, soli-

dem ganze Werke werden dem Konfuzius zugeschrieben, mit

I denen er nie etwas zu tun gehabt hat; unbequeme Dinge, seien

' es Bücher oder Tatsachen, werden kurzerhand für Fälschungen

27*
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erklärt, die Auslegung der Texte selbst aber scheut vor den

schlimmsten Verdrehungen nicht zurück.^ Das große Werk

Tsch'en's überragt die Leistungen seiner Landsleute im Abend-

lande gewiß an Sorgfalt und Methodik, aber in der sachlichen

Kritik ist leider ein Fortschritt bei ihm noch nicht bemerkbar.

Für die Geschichte der konfuzianischen Reformversuche wird

es immerhin wichtig bleiben. In den Absichten ähnlich, in der

Methode gleich, in der Unbefangenheit des Urteils wenig besser

ist die Arbeit eines anderen Chinesen, Wang King-tao, oder

wie er sich europäisch-neumodisch nennt, Ching Dao Wang,

*Die Staatsidee des Konfuzius und ihre Beziehung zur konstitu-

tionellen Verfassung', die deutsch in den „Mitteilungen des Se-

minars für Orientalische Sprachen", Ostasiatische Studien Jahrg.

XVI S. 1 ff. erschienen ist und danach nochmals englisch in

Schanghai mit dem Titel Confucius and New China, weil „Eng-

lisch die in weiteren Kreisen gelesene Sprache ist", wie der

ehemalige Lektor am Seminar uns in der Vorrede belehrt. Wie

viele seiner Landsleute hat auch Wang Streifzüge in der abend-

ländischen Literatur, namentlich in der deutschen zu unternehmen

versucht und setzt uns nun seine Ausbeute in einer großen An-

zahl von Zitaten vor. Die Auslegung der konfuzianischen

Texte hat sich auch bei ihm seinen Absichten und außerdem

seinen Zitaten gefügig anzupassen, geschichtliche Kritik wird

manchmal versucht, bei dem Mangel an Kenntnissen und an

Schulung bleibt sie aber in den Anfängen stecken. Wang be-

müht sich zunächst zu zeigen, daß „Konfuzius keine universelle

Weltmonarchie wollte"; tatsächlich zeigt er nur, daß ihm ent-

weder das Wesen des von Konfuzius so hoch bewerteten Ideal-

staates der Tschou fremd geblieben ist, oder daß für seine wei-

tere Beweisführung der konfuzianische Universalismus ein so

unbequemes Moment darstellt, daß man ihn aus der Geschichte

* Beispiele habe ich in meiner Besprechnng in den Göttingischen

gelehrten Anzeigen 1912 S. 627 ff. und im Archiv f. Religionsio. Bd. XVII

S. 187 f. gegeben.
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beseitigen muß. Die Entwicklung in China hat übrigens dem

Verfasser seine Aufgabe unangenehm erschwert. Seine Arbeit

war beendet, und im letzten Kapitel hatte er „die Notwendig-

keit der konstitutionellen Verfassung für den chinesischen Staat

als Konsequenz der Staatsidee des Konfuzius*' dargelegt, als

die Revolution die Dynastie samt der werdenden konstitutionellen

Verfassung beseitigte und die Republik verkündete. Sollte das

neue China als von Konfuzius legitimiert erscheinen, so hätte die

ganze „Beweisführung^^ nochmals und in anderer Form unter-

nommen werden müssen. Der Verfasser hat einen bequemerenWeg
gewählt und noch ein weiteres Kapitel hinzugefügt, in dem er „be-

weist", daß es schließlich „für Konfuzius höchst gleichgültig'* sei,

ob die Staatsform eine republikanische oder monarchische sei.

Es ist etwas Wunderbares um die Elastizität des Konfuzius!

Wir müssen also feststellen, so überraschend und betrübend

dies sein mag, daß sich für eine Erkenntnis der religiösen Lage

in China, so wie sie durch die Revolution südchinesischer Herkunft

geschaffen ist, das einheimische „reformierte" Gelehrtentum als

vollkommen unfähig erwiesen hat. Es fehlt ihm der geschicht-

liche Sinn, die unbefangene Kritik und, was vielleicht das

Schlimmste ist, die wissenschaftliche Ehrlichkeit. Das Studium

im Abendlande aber scheint bei ihm bis jetzt keine anderen Er-

gebnisse gezeitigt zu haben als eine Masse halbverstandener Zitate

und eine maßlose Selbstüberschätzung. Wer sich also über die

bedeutungsschwere Frage unterrichten will, wird besser tun, sich

in die europäischen Arbeiten zu vertiefen. Ihre Zahl, namentlich

in Missions-Zeitschriften, ist ebenso groß wie die Verschiedenheit

ihres Wertes. Nur drei mögen hier aufgeführt sein, die jedenfalls

zu den besten und gehaltvollsten gehören. 0. Lohß gibt in seiner

Abhandlung ^Der Konfuzianismus in China einst und jetzt' („Evan-

gelisches Missions -Magazin". Neue Folge, 57. Jahrg. S. 261 ff.,

301 ff., 363 ff".) zunächst einen Abriß von Konfuzius und seiner

Lehre, sowie von der Geschichte des Konfuzianismus bis zur Aus-

einandersetzung Chinas mit dem Abendlande, um schließlich das
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eigentliche Problem, diese Auseinandersetzung selbst, den Reform-

Konfuzianismus, seine Erschütterung durch die Revolution, seine

Stellung im neuen China und dieUmbildungsversuche eingehender

darzulegen. Das Ganze zeichnet sich durch eine erfreuliche Klar-

heit in der Wiedergabe der geschichtlichen Tatsachen und ihres

Zusammenhanges aus, wertvoll sind besonders die Mitteilungen

über die versuchte Gründung einer „konfuzianischen Kirche'".

Schärfer noch als bei Lohß ist das eigentliche Problem in einem

vorzüglichen Aufsatze von R. Wilhelm The Influence of the

Revolution on Religion in China in „The International Review of

Missions'' Bd. II (1913) S. 625 ff. gefaßt. Wilhelm kommt in seiner

mit gründlicher Kenntnis unternommenen Beweisführung zu dem

Schlüsse, daß, „wenn die Republik sich als dauernd erweisen

sollte, die Zeit kommen wird, wo der Konfuzianismus entweder

sich als Kirche ausgestalten muß, oder zu einer bloßen geschicht-

lichen Reliquie wird". Was seitdem geschehen ist, läßt den Eifer

erkennen, mit dem die Reform-Konfuzianer unter der Führung

des vorhin genannten Tsch^en Huan- tschang an der Arbeit sind,

um ihr Lehrsystem vor dem Schicksal der Einsargung zu bewahren

und es statt dessen durch weitgehende Entlehnung christlicher

Dogmenformen zu einer einwandfreien Staatsreligion mit Kirche

und allem sonstigen Zubehör umzubauen. Wilhelm wie Lohß

kommen beide im Gegensatz zu den chinesischen Opportunisten

zu der Feststellung, zu derjeder kommen muß, der den Konfuzianis-

mus als das versteht, was er ist und sein will, daß er seinem

Wesen nach mit einer Republik unvereinbar ist und keinen Raum

in ihr hat, weil ihm mit dem Kaiser als Vermittler zwischen Gott

und Menschheit der Lebensnerv genommen ist. Um so auffallender

ist es, daß ein englischer Beurteiler, P. J. Maclagan, in seinem

Aufsatze The Position andProspeds of Confucianism {j,The Inter-

national Review of Missions" Bd. III (1914) S.225ff.) die Auf-

fassung vertritt, daß Konfuzius auch zum Republikanertum wohl

passe, weil „seineFormel Fürst und Minister doch mutatis mutandis

auf jeden Staat passe, auf jeden Leiter und Berater, sei der erstere
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ein Präsident, ein Direktor oder ein König, der letztere ein Minister

oder ein parlamentarisclier Vertreter". Eine solche Yerwässerung

übersieht das ganze religiöseMoment in der Stellung des„Himniels-

sohnes" und geht somit an dem eigentlichen Wesen des Konfuzi-

anismus vorüber. In welcher Weise die Reform-Konfuzianer ihrer

Religion alles das geben wollen, was ihr für ihre neue Stellang

in der Republik nötig ist, und wie sie die Vorarbeiten dazu schon

in dem fanden, was die Monarchie während der letzten Jahre ihres

Bestehens getan hatte— diese allerdings nur in organischer Fort-

entwicklung des orthodoxen Systems —, das habe ich in einem

Aufsatze ^Das religiöse Problem in China' in diesemArchiv Bd. XVII

S. 165 ff. in geschichtlichem Zusammenhange zu zeigen versucht.

III Taoismus

Wenn im vorigen Berichte gesagt werden mußte, daß der

Taoismus als System bis jetzt unerforschtes Gebiet geblieben sei,

so trifft das im wesentlichen leider auch heute noch zu: ein wissen-

schaftliches Handbuch des taoistischen Systems und seiner Ge-

schichte gibt es noch nicht, und bei dem Stande unseres gegen-

wärtigenWissens istauch nicht anzunehmen, daß es bald geschrieben

werden wird. Immerhin haben wenigstens die Hilfsmittel dazu

eine beträchtliche Bereicherung erfahren. Das ist vor allem ge-

schehen durch das zweibändigeWerk des Jesuitenpaters L.Wieger

in Ho-kien fu, Taoisme. Und zwar ist es besonders der erste Band,

Bibliographie Generale^ durch den dem Studium des Taoismus die

erste feste Grundlage gegeben worden ist. Er bringt nichts Ge-

ringeres als den Katalog des Kanons der Taoisten, einmal auf

Grund der zuletzt im 16. Jahrhundert festgestellten Patrologie

(diesem Ausdruck gibt Wieger nicht mit Unrecht den Vorzug

vor der Bezeichnung „Kanon") der taoistischen „Kirche", und dann

nochmals nach den Bücherverzeichnissen der Geschichtswerke

und des Kaiserlichen Katalogs vom 1. bis zum 17. Jahrhundert,

sowie nach einer von ihm selbst zusammengestellten Liste taoisti-

scher Traktate. Der eigentliche Katalog ist angefertigt nach zwei
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Sammlungen der taoistischen Patrologie, die wohl die einzigen

noch vorhandenen sind. Davon befindet sich die eine in dem

großen und reichen KlosterPo yün kuan unmittelbar vor den west-

lichen Toren von Peking, die andere in der Kaiserlichen Privat-

bibliothek zu Tokyo. Sie enthalten insgesamt 1464 Werke und

sind gedruckt in den Jahren 1506—1521, nachdem etwa hundert

Jahre früher (1368—1424) das buddhistische Tripitaka neu er-

schienen war. Beide, der buddhistische wie der taoistische Kanon,

sind auf Befehl der Ming-Kaiser mit staatlichen Mitteln gedruckt

worden, und zwar der letztere in genau dem gleichen Format und

der gleichen Ausstattung wie der erstere. Wieger hat sich bei

seinem Kataloge natürlich der einheimischenAnordnung der Patro-

logie angeschlossen, die übrigens auch wieder den buddhistischen

Einfluß und die Nachahmung des Tripitaka erkennen läßt. Sie

besteht aus drei großen Hauptteilen und drei Ergänzungen
;
jeder

der Hauptteile ist wieder in zwölf gleiche Unterabteilungen zerlegt.

Jedes einzelne Werk wird mit seinem Titel und seinem Verfasser

aufgeführt, und danach eine kurze Angabe über den Inhalt hinzu-

gefügt. Die Bücherverzeichnisse der Geschichtswerke usw. sind

lediglich als chinesische Texte wiedergegeben. Ein alphabetisches

Verzeichnis derWerke und der Verfasser erleichtert den Gebrauch

wesentlich. Wiegers Katalog mag noch nicht die Bedeutung von

Bunyiu Nanjio's Katalog vom Tripitaka erreichen und vielfach

noch der Berichtigung bedürfen (vgl. z. B. Chavannes' Nachweise

in „T^oung Pao" Bd.XH S.751f.), eine hervorragend verdienstliche

Leistung wird er aber immer bleiben und zugleich ein Markstein

für alle taoistischen Studien. Noch erhöht hat der Verfasser den

Wert dieses Bandes durch eine längere Einleitung, in der er einen

Abriß der Geschichte der taoistischen Lehre und der äußeren

Schicksale der „Kirche" gibt. Im zweiten Bande: Les Peres du

Systeme Taoiste behandelt Wieger die Werke der drei Patriarchen

Lao tse, Lie tse und Tschuang tse, indem er die chinesischen Texte,

Übersetzungen, Auszüge aus den Kommentaren und einzelne

(nicht eben reichliche) Erklärungen Seite für Seite zusammen-
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stellt. Dem ersten Bande kommt dieser zweite an Wert nicht

gleich. — Eine wichtige und inhaltvolle Arbeit scheint auch die

des Japaners TsumakiNaoyoschi, Dokyö no Icenkyu d.h. „Unter-

suchungen im Taoismus" im I. und IL Bande der Zeitschrift „Töyö

gakuhö" zu sein, die mir leider nicht zugänglich ist. Nach der

Inhaltsangabe im „Bull, de l'Ec. fr. d'Extr. Or." Bd. XII Nr. 9

S. 108 f. enthält sie eine kurzgefaßte Geschichte des Taoismus

von Anbeginn, d. h. von Lao tse an bis zum Ende der Sung-

Dynastie i. J. 1 279. Die letzte Periode, in der, nach der Auffassung

des Verfassers, der Taoismus mit den übrigen Religionen ver-

schmilzt, hat er vorläufig wegen ihrer besonderen Schwierigkeiten

beiseite gelassen. Mit der Gründung und Organisation der tao-

istischen „Kirche" durch den bekannten Tschang Ling im 2.Jahrh.

n. Chr. hat sich De Groot in einem Vortrage auf dem Inter-

nationalen Religionskongresse von Oxford i. J. 1909, On the

Origin of the Taoist Church beschäftigt (der Vortrag ist gedruckt

in den Veröffentlichungen des Kongresses in Teil II, „Religions

of China and Japan", als Nr. 8, S. 138 ff.). De Groot faßt hier den

Taoismus auf als Universalismus im philosophischen Sinne, und

zwar als einen solchen, „der den Menschen glücklich machen will,

indem er ihn die Schulung lehrt, die zur Angleichung an das

Tao oder die Weltordnung führt". Wie dann diese Lehre zu

„einer wirklichen Religion mit Einsiedlern, Heiligen und religiösen

Gemeinden" wird, setzt der Vortrag auseinander.

Man kann natürlich über den Taoismus nicht reden, ohne sich

mit dem unvermeidlichen Tao-te Mng beschäftigen zu müssen. Die

Ubersetzungsmanie, die sich an diesesWerk knüpft und die bereits

in dem vorigen Berichte erwähnt wurde, ist noch nicht erloschen,

und die letzten Jahre haben uns wieder eine ganze Anzahl von

Übertragungen gebracht.^ Daß in dem großen Sammelwerke von

^ Die „Übersetzungen", die lediglich auf dem Wege des „Nach-

empfindens" ohne alle Sprachkenntnisse zustande gekommen sind, werden

hier nicht erwähnt, damit ihr Schicksal, schleunigst wieder im Orkus der

Vergessenheit zu verschwinden, nicht aufgehalten wird. In Deutschland



^26 0. Franke

Wilhelm auch Lao tse mit gegeben wird, ist verständlich, wie

denn der Verfasser auch selbst seine Übersetzung „in den Augen

sämtlicher Sinologen vom Fach" (zu denen er sich doch wohl

auch rechnet?) ehrlicherweise damit entschuldigt, daß „unter den

Urkunden der Religion und Philosophie Chinas das kleine Büch-

lein nicht fehlen darf^ Allerdings wird der Titel 'Das Buch des

Alten vom Sinn und Leben' wieder manchem Kopfschütteln be-

gegnen. Eine kurze Darstellung von Tao-tse, seiner Persönlichkeit

und seiner Lehre' in leichtverständlicher Form hat R. Stube in

den „ReligionsgeschichtlichenVolksbüchern" (III Reihe 16.Heft)

gegeben. Ebenso wie Wilhelm konnte auch Wieger im zweiten

Bande seines Taoisme, der von den ältesten Patriarchen handelt,

den Lao tse nicht wohl übergehen, und er hat jedenfalls das Ver-

dienst, die Bedeutung des Tao-te king wieder auf das richtige

Maß zurückgeführt zu haben. Daß dies dringend nötig war, zeigen

zwei andere Übersetzungen, nämlich von Julius Grill, *Lao-tszes

Buch vom höchsten Wesen und vom höchsten Gut', und von Paul

Carus, The Canon of Reason and Virtue, das jetzt zum dritten

Male in stark veränderter Form erschienen ist. Daß Grills Werk

sich durch musterhafte Sorgsamkeit und Methode auszeichnet,

braucht bei der wissenschaftlichen Stellung dieses Gelehrten

kaum erwähnt zu werden, trotzdem wird die Sinologie ihm mit

grundsätzlichen Bedenken gegenüberstehen, und zwar nicht aus

„Mystagogie", aus einer „Meisterschaft vom Stuhl" heraus, wie

Grill höchst unangebrachterweise im „Literarischen Zentralblatt"

von 1912 S. 478 den Sinologen vorwirft, sondern aus sachlichen

Gründen. Grill hält es nach der Einleitung zu seiner Arbeit selbst

für notwendig, „Lao tse's Persönlichkeit und Lebensauffassung

aus den Verhältnissen seiner Zeit heraus zu verstehen und zu

würdigen", ihn als „Kind seinesVolkes und seiner Zeit" aufzufassen.

scheint übrigens diese Art von „ÜbersetzungB^-Tätigkeit ansteckend zu

wirken, namentlicli fallen ihr chinesische lyrische Gedichte und selbst

Dramen zum Opfer, die von Dichterlingen mit sprachkundigem Gebaren

in phantastischem Aufputz auf den Markt geschleppt werden.
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Aber wieviel wissen wir denn von den „Verhältnissen seiner Zeit"?

Die neuere Sinologie weiß nur das, daß jene Verhältnisse so, wie

wir sie uns nach den kanonischen Schriften des Konfuzianertums

vorstellen sollen, jedenfalls nicht waren, daß das geistige Leben

der Chinesen im 6. Jahrh. v. Chr. erheblich vielgestaltiger, un-

geklärter, widerspruchsvoller war als wir gemeinhin angenommen

haben, daß Konfuzius und seine Orthodoxie hierüber einen Vor-

hang gezogen haben, dessen wir uns kaum noch entledigen können,

und daß wir von den „ketzerischen^' philosophischen Strömungen

und Systemen heute leider nicht viel mehr wissen, als was das selbst-

herrliche Konfuzianertum uns mitzuteilen für gut befunden hat.

Die optimistische Ansicht Grills, daß „durch die ausgezeichneten

Arbeiten Legges in seinen 'Chinese Classics' der wichtigste Teil

der altchinesischen Literaturschätze, der im Sprachgebrauch und

der Gedankenwelt desTao-te king vorausgesetzt wird, dem Studium

jedes philologisch geschulten Forschers in ausgiebigster und

dankenswertester Weise erschlossen sei", wird kein historisch und

kritisch geschulter Sinologe teilen. Grill hält die sprachlichen

Schwierigkeiten des Textes für übertrieben, zumal es sich dabei

„nicht um sprachliche Künsteleien handelt oder etwa um allerlei

Hindeutungen historischer, geographischer und anderer Art, deren

Verständnis ein besonders umfangreiches realistisches Detailwissen

voraussetzt". Nun, historische und geographische Hindeutungen

mögen bei Lao tse nicht eben zahlreich sein, obwohl Wilhelm

mit Recht auch auf die Möglichkeit vieler „stillschweigender"

Zitate hinweist, wohl aber solche „anderer Art". Von dem „Geist

des Tales" im 6. Kapitel ist bisher noch keine brauchbare Erklärung

geliefert worden, auch von Grill nicht; über die Bedeutung von ti

im 4. Kapitel sind die Ansichten geteilt, Grill sieht den „Aller-

höchsten" darin, Wilhelm den „HERRN", andere verstehen die

-mystischen Herrscher des Altertums darunter. Es kann keinem

Zweifel unterliegen, daß diese und viele andere vieldeutige Aus-

drücke einen ganz bestimmten „technischen^' Sinn haben, den wir

heute nicht mehr kennen, weil uns der Zusammenhang mit der
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Philosopliie der Zeit abhanden gekommen ist. Und dann der

Text selbst! Wer einmal mit mehreren Ausgaben des Tao-te king

gearbeitet hat, der weiß, wie die Lesarten abweichen, den Maß-

stab für die Beurteilung aber gibt nur die grundsätzliche Über-

zeugung des Übersetzers. Bei der dunklen Herkunft des Textes

können wir leicht ermessen, wie viele „Redaktionen" er bis zu

seiner Feststellung zur Han-Zeit und auch nachdem hat erdulden

müssen. Zudem sind viele Sätze so knapp, so vieldeutig und dunkel

gehalten, daß schon deshalb bei ihrer Deutung dem subjektiven

Empfinden des Übersetzers ein weiter Spielraum gelassen ist, und

er unschwer herauslesen kann, was für seine Überzeugungen am

besten geeignet ist. Grill wirft den „Fachsinologen" vor, daß sie

selbst die verschiedensten Auffassungen von Lao-tse und seiner

Lehre hätten, also auch keinen richtigen Maßstab für das Ver-

ständnis geben könnten; im übrigen sei vor allem eine „kongeniale

Geistesveranlagung" nötig für den, der „den Meister verstehen

und sein Dolmetscher sein" wolle. Es ist seltsam, daß Grill nicht

sieht oder nicht sehen will, wie jene Verschiedenheit der Auf-

fassungen nicht in der Unzulänglichkeit der „Fachsinologen",

sondern eben in der des Textes ihre Ursache hat; Grill, dem eine

sehr viel geringere Erfahrung in der Handhabung chinesischer

Texte zur Verfügung steht als den „Fachsinologen", erkennt die

tatsächlichen Schwierigkeiten nicht immer, die das geübtere Auge

sieht, und wenn er wirklich meint, solche Erfahrung sei durch

„kongeniale Geistesveranlagung" zu ersetzen, so ist das eine An-

sicht, von der man nur dringend wünschen kann, daß sie in der

deutschen Wissenschaft nicht heimisch werden möge.

Was von Grills Übersetzung gilt, gilt auch von Wilhelms

und in höherem Maße von Carus'; alle drei lesen Dinge aus

dem Text heraus, die man herauslesen kann, wenn man will,

die aber bei allem Reiz, den die Parallelen fremder Gedanken-

gänge oft haben, zum großen Teil in der Luft schweben und

uns der Erkenntnis von Lao tse's wirklicher Lehre um keinen

Schritt näher bringen. Ich stimme ganz mit P. Masson-Oursel's
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Urteil überein, der im „Journal Asiatique" (1913^^ S. 690)

schreibt: „Wenn wir erst einmal etwas weniger unwissend sein

werden in der Gesdiichte der taoistisclien Begriffe, dann werden

wir uns nicht mehr zufrieden geben mit diesen zahlreichen An-

merkungen, die sich damit schmeicheln, die rein chinesischen

Gedanken, wie sie dem Lao-tse zugeschrieben werden, durch

unbestimmte äußerliche Ähnlichkeiten mit Ausdrücken des Neuen

Testaments oder durch scheinbare Übereinstimmung mit plato-

nischen oder kantischen Theorien zu erklären/' Auf die Über-

setzungen selbst einzugehen, ist unter solchen Umständen natür-

lich zwecklos; wie die Auffassungen von einander abweichen,

ersieht man schon aus der Wiedergabe der beiden Ausdrücke

tao und te: „Sinn und Leben" bei Wilhelm; „Höchstes Wesen

und höchstes Gut" bei Grill; „Principe et sonAction" beiWieger.^

Über die letztere Fassung, „das Weltgesetz und sein Wirken",

hinauszugehen, haben wir, ohne Willkürlichkeit, kein Recht. Im

ganzen wird man Pelliot zustimmen müssen, wenn er-sagt („T^oung

Pao" Bd. XIII S. 426) : „Wir haben mehr als dreißig europäische

Übersetzungen des Tao-te king, aber es gibt nicht sechs unter

ihnen, von denen die eine einen Fortschritt gegenüber der an-

deren bedeutet."

Es war notwendig die Bearbeitung des Tao-te king als allge-

meine Frage hier nochmals zu erörtern, einerseits um Angriffe

auf die wissenschaftliche Sinologie abzuwehren, die sich nur

aus einer Unkenntnis der Sachlage erklären lassen, anderseits um
die ernsthafte Wissenschaft (nicht bloß die Sinologie) wiederum

daran zu erinnern, daß für die Erforschung der vor- und nicht-

konfuzianischen Weltanschauung der Chinesen wichtigere Auf-

gaben zu lösen sind als die geistreichen Spielereien mit dem

^ Im ersten Bande des Taoisme (S. 9 Anm. 4) spricbt Wieger die Yer-

mntung aus, daß tao und te nur lautliche Umschreibungen der Sanskritwörter

tat und des dem Veda angehörenden tyad seien. Im 2. Bande, beim Tao-

te king, scheint er aber diese Erklärung selber wieder aufgegeben zu

haben.
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Tao-te king. Das bislier vemaclilässigte, sehr schwierige Studium

des Taoismus ist eine von diesen Aufgaben, aber, wie Chavannes

(„T'oung Pao" Bd. XII S. 749) mit Recht warnt, die unzähligen

Übersetzungen des Tao-te king, mit denen Neulinge sich die

Sporen als Übersetzer billig zu verdienen hoffen, bringen die

Frage nicht um einen Sehritt weiter.

Was zunächst zu geschehen hat, ist die Klarstellung der

geschichtlichen Entwicklung des taoistischen Lehrsystems, das

natürlich auf das Tao-te king als eine seiner ältesten Grund-

lagen zurückgeht. Um aber festen Boden unter den Füßen zu

behalten, wird man sich an dessen tao istische Auslegung und

deren Geschichte halten müssen, so wie sie in der Literatur

nachweisbar ist. Einen Schritt in dieser Richtung unternimmt

F. Pelliot in seiner Abhandlung Autour d'une traduction San-

scrite du Tao tö hing in „T'oung Pao" Bd. XIII S. 351 ff. In

den Jahren 643 bis 647 waren die beiden chinesischen Staats-

männer Li Yi-piao und Wang Hüan-ts^e als Gesandte des T'ang-

Kaisers in Indien. Dort wurden sie, ebenso wie nicht lange

vorher der Pilger Hüan-tsang, von dem Fürsten von Assam

(Kämarüpa) Bhäskara Kumära, sehr freundlich aufgenommen

und erhielten infolge ihrer Unterhaltungen von ihm den Auf-

trag, ihm eine Übersetzung des Tao-te king zu besorgen. In

die Heimat zurückgekehrt, trugen sie dem Kaiser die Bitte vor,

und dieser beauftragte unverzüglich den des Sanskrit kundigen

Hüan-tsang, gemeinsam mit mehreren buddhistischen und tao-

istischen Gelehrten die indische Übersetzung anzufertigen. Wir

sehen also das geschichtlich bedeutungsvolle Schauspiel, daß

ein aus Buddhisten und Taoisten bestehendes Kollegium gemein-

sam das Werk des taoistischen Patriarchen übersetzen und er-

klären will. Nach endlosen Erörterungen über die Grundbegriffe

des Tao-te king erklärte schließlich der weise Hüan-tsang, nachdem

sich die Erfolglosigkeit dieser Methode herausgestellt hatte, daß

es verkehrt sei, den Lao tse mit den Lehren des Buddhismus

erklären zu wollen; Lao tse stehe für sich, er und das System
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des Taoismus müsse also auch für sich und durch sich verstanden

werden. Die Übersetzung kam dann bald zustande, aber er-

halten ist sie uns leider nicht, es ist auch zweifelhaft, ob sie

jemals ihren Weg nach Indien gefunden hat. Jedenfalls ist

aber die Episode, ebenso wie die Tatsache, daß es eine ganze

Reihe alter buddhistischer Kommentare zum Tao-te king gegeben

hat — leider ist keiner davon auf uns gekommen — , ein neuer

Beweis für die außerordentlich engen Beziehungen, die zwischen

Taoismus und Buddhismus anfangs bestanden haben müssen,

sowohl hinsichtlich der Liturgie und KirchenVerfassung als auch

der Terminologie und des dogmatischen Systems. Die Erörte-

rungen zwischen Hüan-tsang und den Taoisten, die Pelliot nach

dem Texte des Tsi Icu Tcin fo tao lun Mng (Nanjio's Katalog

Nr. 1471/72) übersetzt hat, sind zwar offenbar zugunsten der

Buddhisten gefärbt, bilden aber doch eine interessante Ur-

kunde für die taoistische Dogmatik im 7. Jahrhundert und ihre

Stellung zum Tao-te king. — Eine Prüfung der mandschurischen

Übersetzung des letzteren, die E. von Zach aufgefunden und

veröffentlicht hat (s. vorigen Bericht S. 129), ist von J. Grill

vorgenommen worden. Das Ergebnis, das er in der „Zeitschrift

der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft" (Bd. 65 S. 759 ff.)

'Zur mandschurischen Übersetzung des Tao-te king' mitteilt,
• ...

ist von keiner großen Bedeutung: der Übersetzer hält sich genau

an die chinesischen Kommentare, die uns ohnehin bekannt sind,

im einzelnen wird der Urtext sorgsam und wörtlich übertragen.

Es sind das die gleichen Erfahrungen, die man bei den man-

i dschurischen Übersetzungen der kanonischen Bücher macht.

j

Nach einer Mitteilung B. Laufer s in „T'oung Pao" Bd. XV
S. 276 Anm. ist einem Briefe des Herrn von Zach zufolge diese

j
Übersetzung des Tao-te king ein Manuskript in 8 Heften ohne

t Jahreszahl und ohne Namen des Übersetzers. Nach jedem Kapitel

I

folgt ein längerer Abschnitt aus einem der Kommentare. Laufer

i wie Zach halten die Übersetzung ebenfalls für wenig wertvoll.

Eine neue Übersetzung von zwei anderen taoistischen Patriarchen
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von Lie tse und von Tschuang tse, vielleiclit den geistvollsten

unter ihnen, verdanken wir, wie schon oben erwähnt, R.Wilhelm:

L iä D si 'Das wahreBuchvom quellendenUrgrund' und Dschuang

Dsi 'Das wahre Buch vom südlichen Blütenland' sind die letzten

der bisher erschienenen Bände des großen Sammelwerkes (s. oben

S. 398 ff.). Yom späteren Taoismus hat Louis Laloj einen Text

zu übersetzen begonnen. Seine Legendes des Immorteis im „Bull,

de l'Assoc. amic. franco-chinoise" Bd. Y S. 269 ff. (unvollendet)

sind eine Übertragung des Lie sien tschuan, einer Sammlung

von Lebensbeschreibungen taoistischer „Unsterblicher'', d. h. von

Weisen, die mittels ihrer Geheimlehre imstande waren, zeitweilig

ihre Seele von ihrem Körper zu trennen. Die chinesische Über-

lieferung schreibt dies Werk, schwerlich mit Recht, dem Liu

Hiang im 1. Jahrh. v. Chr. zu. Der Text, der Laloy vorgelegen

hat, entstammt einer weit späteren Zeit: er berührt Ereignisse,

die sich unter der Sung-Dynastie zugetragen haben, muß also

dieser (10. bis 13. Jahrh.) oder einer noch späteren Periode

angehören. Er enthält 55 Lebensbeschreibungen, von Lao tse

anfangend, in denen eine ungezügelte Phantasie ihr Spiel treibt;

ihr Wert ist nicht geschichtlicher, sondern volkskundlicher Art.

Eine interessante und anregende Schrift ist Herbert Muellers

Studie 'Über das taoistische Pantheon der Chinesen, seine Grund-

lagen und seine historische Entwicklung' in der „Zeitschrift für

Ethnologie" 43. Jahrg. (1911) S. 393 ff. Mueller faßt den Be-

griff des taoistischen Pantheons außerordentlich weit, so weit,

daß ihm kaum jemand bis dahin folgen dürfte. Er versteht darunter

nicht bloß „den Götterhimmel des eigentlichen chinesischen Volks-

glaubens im weitesten Sinne", sondern auch „den sogenannten

Staatskult, da er auf denselben Ideen beruht" wie der Taoismus

als Volksglaube. Eine solche Umschreibung verkennt das Wesen

des Staatskultus, dessen älteste Grundlagen zum Teil in einer

ganz anderen religiösen Welt zu suchen sind als der taoistischeD.

Es mag sein, daß der Taoismus, wie der Verfasser weiterhin

ausführt, ebenso wie der Staatskultus im Yi-king einige seiner
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ältesten Bestandteile wiederfindet, aber beide Systeme sind schon

vom hohen Altertume an so gänzlich verschiedene Wege gegangen,

daß man unmöglich den Staatskultus kurzer Hand in den tao-

istiscben Volksglauben verweisen kann. Daran ändert auch die

Tatsache nichts, daß später einigen taoistischen Halb-Gottheiten

ein untergeordneter Platz im staatlichen Kultus angewiesen ist.

Mueller verfolgt dann die Entwicklung des Pantheons weiter

über die ältesten Patriarchen hinweg bis in die Neuzeit hinein

und zeigt, wie die fremden Religionen, allen voran der Bud-

dhismus, dann aber Manichäismus, Zoroastrismus, Nestorianertum,

und vielleicht sogar mittelalterliches Christentum bei seinerBildung

mitgewirkt haben. Auf Grund der geschichtlichen Momente

versucht der Verfasser dann eine Einteilung der verschiedenen

Göttergruppen. Man erfährt auch aus Muellers Abhandlung,

daß sich im Berliner Museum für Völkerkunde eine illustrierte

spätere Bearbeitung des Hua hu hing befindet, jenes seltsamen

taoistischen Werkes, das die „Bekehrung der innerasiatischen

Völker (einschließlich der Inder) durch Lao tse^' zur Empörung

der damaligen Buddhisten«beschreibt, und von dem Pelliot größere

Bruchstücke aus Tun-huang mitgebracht hat. (Näheres hierüber

im „Bull, de l'Ec. fr. d'Extr. Or." Bd. III S. 318 ff., Bd. VI S. 377

u. 379 ff, Bd. VIII S. 515 ff, „T^oung Pao« Bd. XIII S. 405 Anm.,

„Journ. Asiat." 1913^ S. 116 ff.)^ — Einen breiten Raum im

taoistischen Pantheon nehmen die zahllosen durch Heiligsprechung

oder „Belehnung mit der Götterwürde" (feng sehen) entstandenen

Gottheiten ein. Die taoistische Überlieferung kennt mehrere

solcher „Belehnungen" größeren Maßstabes, und eine von ihnen,

die an den Anfang der Tschou- Dynastie (um 1122 v. Chr.)

verlegt wird, und bei der 365 neue Götter geschaffen sein sollen,

wird in dem großen „Romane" (der Ausdruck ist üblich, aber

^ H. Mueller erwähnt auch die wunderliche Hypothese, daß Lao tse

vielleicht mit ,,die alten Philosophen" übersetzt werden müsse. Das ist

sprachlich ein Unding: lao heißt „alt an Jahren" (vetus); „zum Altertum

gehörig" (antiquus) ist Jeu.

Archiv f. Eeligionswissenscliaft XVIII 28
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wenig passend) Feng sehen yen yi gescliildert. Von diesem aus

100 Büchern bestehenden Riesen-„Romane" fanden sich die ersten

46 in dem Nachlasse des verstorbenen W. Grube übersetzt vor.

Herbert Mu eller hat diesfe Übersetzung, durch eine Inhaltsan-

gabe der fehlenden 54 Bücher ergänzt, in einem starken, fast

700 Seiten zählenden illustrierten Bande mit dem Titel 'Die

Metamorphosen der Götter' herausgegeben. Er hat sich durch

diese gewiß mit nicht geringen Schwierigkeiten verbundene Arbeit

ein großes Verdienst erworben, denn Grubes Übersetzung besitzt

einen hohen volkskundlichen Wert, und es wäre ein beklagens-

werter Verlust gewesen, hätte man sie der Vergessenheit anheim-

fallen lassen. — Eine von den taoistischen Gottheiten, die im

staatlichen Kultus einen Platz gefunden haben, ist der Tsch'eng

huang, d. h. „Wall- und -Graben-Gott" oder Stadt-Gott; mit seiner

Geschichte, seinem Tempel, insbesondere dem in Yen-tschou fu

in Schan-tung, und seinem Kultus, dem amtlichenwie dem privaten,

beschäftigt sich P. A. Volpert in einem Aufsatze 'Tsch'öng huang,

der Schutzgott der Städte in China' im „Anthropos" Bd. V
S. 991 ff. Die Arbeit ist sehr dankensivert, wenn auch der ge-

schichtliche Teil etwas schwach ausgefallen ist. Die Beschreibung

der Tempel, die Darstellung des amtlichen Kultus, der in jeder

Stadt an drei bestimmten Tagen des Jahres vollzogen wird, und

die Angaben über volkstümliche Anschauungen und Bräuche bei

der Verehrung des Tsch'eng huang sind wertvolle Beiträge zur

Volkskunde. Der Bedeutung des Gottes als Träger des vom

Buddhismus entlehnten Gedankens einer WiederVergeltung nach

dem Tode, einer Bedeutung, die er mit einem anderen taoistischen

Gotte, dem T'ai schan im Tung yo miao, teilt, ist der Verfasser

nicht voll gerecht geworden. Ähnliche Studien sollten aber auch

den anderen volkstümlichen Göttern gewidmet werden.

IV Buddhismus

Allgemeine Werke über das Gesamtgebiet des chinesischen

Buddhismus sind diesmal mehrere zu verzeichnen. H. Hack-
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mann hat von seinem früher erschienenen deutschen Werke 'Der

Buddhismus' eine englische Ausgabe, Buddhism as a Religionj

veranstaltet, die dem Original gegenüber erweitert und wohl auch

verbessert ist. Es ist ein Versuch, den Buddhismus in seinen

verschiedenen Ausprägungen, darunter auch in der chinesischen,

und in seinem gegenwärtigen organisatorischen Zustande populär-

wissenschaftlich darzustellen. — Ein lesenswertes, mit warmer

Anteilnahme geschriebenes Buch ist Buddhist China von R. F.

Johnston. Es gibt keine eigentliche Geschichte des Buddhis-

mus in China, sondern nur eine Darstellung seiner Herkunft und

ersten Entwicklung (wobei die Ausführungen über die Vorgänge

auf indischem Boden getrost hätten fortbleiben können), sowie

seiner Stellung in China, diese aber mehr in geschichtlicher als in

betrachtender Form. Den größten Teil des Werkes nehmen jedoch

die Beschreibungen großer buddhistischer Heiligtümer, nament-

lich von Pu-t'o und Kiu-hua nebst Darstellung ihrer Geschichte

und ihrer Kultur ein. Das Werk ist sorgsam durchgearbeitet;

der Verfasser ist kein tiefgründiger Forscher, kennt aber die vor-

handene Literatur und schreibt aus eigener Anschauung heraus.

Sehr zu bedauern ist es, daß er nicht auf die Frage des heutigen

Buddhismus, seiner Eeformbestrebungen und seiner Aussichten

eingegangen ist. Nur aus dem Vorworte erfährt man mehr zu-

fällig von so interessanten Dingen wie der Gründung einer

buddhistischen Zentralorganisation — Fo Jciao tsung hui —, die

vermutlich japanischer Anregung ihre Entstehung verdankt (vgl.

unten S. 452 f.), zwei Zeitschriften herausgibt und den Neudruck

des chinesischen Tripitaka besorgt hat. So wichtige Mitteilungen

wären größerer Ausführlichkeit würdig gewesen. — Ein ganz

anders angelegtesWerk ist Bouddhisme Chinois von LeonWieger,

von dem bisher zwei Bände erschienen sind. Der erste führt

den Untertitel Vinaya. Monachisme et Discipline (Hlnayäna, Vehi-

cule inferieur). In der Einleitung holt Wieger sehr weit aus:

der Buddhismus ist für ihn, wie er sich ausdrückt, „keine für

sich bestehende Tatsache, sondern ein Glied in einer Kette";
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daher legt er sowohl die älteren religiösen und philosophischen

Systeme dar, in denen der Buddhismus seine Wurzeln hat, wie

die späteren Verzweigungen, die aus ihm hervorgegangen sind.

Er beginnt mit dem Mazdaeiismus oder Zoroastrismus der Arier,

führt dann weiter über Veda und Brahmanismus, die Upanischads

und den auf ihnen ruhenden Vedänta, das Sämkhya, wohl die

Hauptquelle des Buddhismus, und den Yoga hin zu der ursprüng-

lichen Lehre des Buddha, die ihm im wesentlichen als eine

„praktische Gegenwirkung" gegen die älteren Systeme erscheint.

Schließlich zeigt er dann die Weiterentwicklung dieser Lehre

selbst zum Hinayäna- und Mahäyäna - System und endlich zu

einem „Pseudo- Buddhismus", der sich im Kultus des noch un-

erklärten Amitäbha und in der aus Vermischung mit Yoga und

Sivaismus hervorgegangenen Tantra-Lehre seinen Ausdruck ge-

schaffen und den sogenannten Lamaismus gebildet hat. Es folgt

dann eine Übersicht über die verschiedenen Schulen in Indien

und China und eine Skizze von der Geschichte des Buddhismus

in China. Auf diese außerordentlich inhaltvolle Einleitung baut

sich der eigentliche Inhalt des Bandes und wohl des ganzen

Werkes. Der Verfasser gibt zunächst eine Darstellung des Tri-

pitaka, seines Wesens und seiner Geschichte ; die letztere besteht

in einer etwas trockenen Aufzählung der verschiedenen Ausgaben

vom 6. bis zum 18. Jahrhundert, sowie der Verfasser und Über-

setzer der einzelnen Werke. Daran schließt sich eine Übersicht

über die Vinaya-Literatur, einschließlich der nicht in das Tri-

pitaka aufgenommenen Werke. Den Hauptbestandteil bildet dann

eine Sammlung von Vinaya-Texten mit Übersetzung, aus denen

die wichtigsten Klosterordnungen ersichtlich sind. Der zweite

Band hat den Titel Les vies chinoises du BuddJia und enthält,

in Text und französischer Übersetzung, eine Lebensbeschreibung

des Buddha, die Wieger unter den etwa zwanzig verschiedenen

legendenhaften Darstellungen vom Leben Säkyamunis als die

einzige richtig geordnete und vollständige befunden hat. Sie hat

den Titel ScM-Ma ju-lai ying Jiua lu, d. h. ^Geschichte des Tathä-
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gata Säkyamuni und seiner Erscheinungen' und ist von dem

Mönche Pao-tscli^eng zur Ming-Zeit verfaßt. Daran schließen sich

zwei Anhänge, der eine besteht aus bildlichen Darstellungen, die

dem chinesischen Prachtwerke Schi-Ma ju-lai ying Jiua schi tsi ent-

nommen sind, der andere gibt eine Auswahl von Texten aus anderen

Lebensbeschreibungen ohne Übersetzung. Einige Angaben über

das genannte Prachtwerk wären wünschenswert gewesen.^

In seinen Angaben über das Tripitaka hat Wieger einer in

China herzustellenden Neuausgabe noch keine Erwähnung getan

;

da sein Buch bereits Anfang 1910 erschienen ist, war dies auch

kaum zu erwarten. Indessen war nach den Mitteilungen in einer

Reihe von Artikeln der in Schanghai erscheinenden Tageszeitung

„Schi pao" vom 16. November bis 15. Dezember 1909, über die

C. Blanchet in „T'oung Pao" Bd. XI S. 315ff. unter der Über-

schrift üne nouvelle edition du Tripitaka cJiinois berichtet, das

Unternehmen schon damals geplant. Zugrunde gelegt werden

sollte, außer mehreren anderen älteren Sammlungen, besonders

die unter der Ts^ng-Dynastie in den Jahren 1735 bis 1738 her-

gestellte Ausgabe, d. h. im wesentlichen die von Mi-tsang am

Anfang des 17. Jahrhunderts besorgte, von der die erstere nur

ein Neudruck sein dürfte. Die Platten der Ts'ing-Ausgabe sind

noch vorhanden, wenigstens sah sie Laufer einer Angabe in seinem

Descriptive Account of the CoUection of Chinese etc. Books in the

Newberry Library S. 12 zufolge noch im Sommer 1910. Trotz-

dem sollte in Nacheiferung der japanischen Tätigkeit unter Be-

nutzung des seitdem hinzugekommenen Materials eine völlig neue

* Das Werk ist in den Jahren von 1787 bis 1793 von zwei kaiser-

lichen Prinzen zusammengestellt worden und i. J. 1869 neu herausgegeben.

Legge hat ebenfalls eine Anzahl Bilder daraus in seinem Becord of Buddhist

Kingdoms YeTöSentlicht, aber nach einer anderen, in Hang-tschou gedruckten

Ausgabe. Ich selbst besitze ein Exemplar, das in Peking anscheinend

um 1885 hergestellt ist. S. auch die Angaben von Chavannes in „T'oung

Pao" Bd. XV S. 287 ff. Die Zahlen auf Wiegers Abbildungen, die Cha-

vannes unverständlich waren, beziehen sich auf die Textabschnitte der

Übersetzung im Hauptteile.
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Ausgabe in handliclierer Form hergestellt werden, und zwar nicht

bloß aus religiösem Eifer, sondern auch aus patriotischem Ehr-

gefühl, denn „das Tripitaka ist ein kostbarer Schatz des ganzen

Reiches". Wider alles Erwarten ist das Unternehmen nunmehr

trotz der ungünstigen Zeitverhältnisse den oben erwähnten Mit-

teilungen Johns tons zufolge tatsächlich erfolgreich zu Ende ge-

führt worden. Die Leitung lag von Anfang an in den Händen

eines vielseitig gebildeten buddhistischen Mönches mit dem geist-

lichen Namen Tsung-yang; er scheint sich allerdings in weitem

Maße der Unterstützung englischer Freunde des Buddhismus in

Schanghai erfreut zu haben. Jedenfalls ist diese Tat ein rühm-

liches Zeichen für die neu erwachende Lebenskraft des chine-

sischen Buddhismus. Auch die neueste japanische Ausgabe des

chinesischen Tripitaka ist nach zehnjähriger Arbeit i. J. 1912

glücklich beendet worden. Sie ist in Kyoto mit finanzieller

Unterstützung der Hauptkirchen von 1902 ab zusammengestellt

und gedruckt worden. Alles was an buddhistischen Werken,

Übersetzungen wie chinesischen Originalen, auffindbar war— und

es befinden sich zahlreiche Seltenheiten darunter, unter ande-

rem auch die Ergänzungs-Sammlungen zu der Ming-Ausgabe —

,

ist hier zusammengebracht, so daß die Gesamtzahl der aufgenom-

menenWerke auf 3386 angewachsen ist, die in 1097 eng gedruckten

Bänden untergebracht sind (397 Bände zählt die Hauptsammlung

und 700 die Ergänzungs-Sammlung) ^ Damit dürfte die gesamte

noch vorhandene ältere buddhistische Literatur Ostasiens, soweit

sie von Bedeutung ist, auch dem Abendlande zugänglich gemacht

sein. Diese Zugänglichkeit ist erleichtert worden durch die von

E. Denison Ross zusammengestellte Alphahetical List of the

Titles of Works in the Chinese Buddhist Tripitaka. Das Buch

ist ein Index für Bunyiu Nanjio's Katalog und für die Kyoto-

Ausgabe von 1905. Da es 1910 erschienen ist, umfaßt es leider

nicht die gesamten Ergänzungen zu der letzteren; es wäre sehr

1 Ein Exemplar dieser Riesensammlung befindet sich in der Bibliothek

des Seminars für Sprache und Kultur Chinas zu Hamburg.
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zu wünschen, daß die auch so schon außerordentlich nützliche

Liste nach dieser Richtung hin vervollständigt würde, und dann

auch alle die unbequemen Titel -Varianten mit aufgenommen

würden.

In die mystischen Tiefen der buddhistischen Dogmatik führt

T. Suzuki 's Aufsatz The Development of Mahäyäna Buddhism

in „The Buddhist Review" Bd. I S. 103 ff. Er müht sich ab, das

Wesen des Mahäyäna-Systems gegenüber dem des Hinayäna dar-

zustellen. Er kennzeichnet das erstere als mehr fortschrittlich

und mehr spekulativ, das letztere als mehr konservativ und mehr

ethisch. Die absolute Verneinung alles Seienden, aber auch alles

Nichtseins erklärt er für eine höhere Form der Bejahung, es ist

die „So-heit" der Patriarchen Asvaghosa und Nägärjuna. Hier

aber endet die Mahäyäna-Lehre in der Mystik, hier hört die speku-

lative Philosophie auf und die Religion beginnt, denn „Mystik

bedeutet das Leben der Religion". Sehr lebhaft wendet sich

Suzuki gegen die, die zwischen Mahäyäna und Hinayäna einen

Gegensatz sehen wollen. Beide sind ihm Zweige desselben Stam-

mes, die sich in verschiedenen Umgebungen verschieden ent-

wickelt haben. Nur der Mangel an Verbindung hat die Buddhisten

bisher verhindert, einander völlig zu verstehen, aber die Zeit

naht, wo eine Verschmelzung aller buddhistischen Gedanken und

Bräuche in ein System eintreten wird. — Wissenschaftlich

gründlicher noch verfolgt der deutsche Gelehrte Max Walleser

in seinen beiden Büchern 'Die Mittlere Lehre des Nägärjuna'

diese Frage nach der Mystik des Mahäyäna, die er als „Negativis-

mus" bezeichnet. Walleser übersetzt ein poetisches Lehrbuch

dieser Dogmen, die Mädhyamika-kärikä, und in Verbindung damit

den vielleicht gleichzeitig entstandenen Kommentar, die Aku-

tobhayä, deren Verfasser Näjärjuna selbst sein soll. Dieser Kom-

mentar ist im Sanskrit nicht enthalten, sondern nur im Tibetischen

und, in freier Bearbeitung, im Chinesischen. Er führt hier den

Titel Tschung lun, der, wie Chavannes, „Les religieux eminents etc."

S. 17 Anm. 4 zeigt, sowohl auf das Mädhyamika-sästra (Nanjio
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Nr. 1179), als auch auf das Prajnädipa-sästra (Nanjio Nr. 1185)

angewendet wird. Das erstere Werk wird dem Nägärjuna und

einem Bearbeiter zugeschrieben, dessen Namen Nanjio als Nila-

caksu oder Pingalanetra rekonstruiert. Übersetzt ist es von Kumä-

rajiva. Walleser macht es aber wahrscheinlich, daß der chine-

sischen Umschreibung Pin-lo-kie der Name Yimaläksa entspricht,

der von Kumärajivas Lehrer geführt wurde. Allerdings lautet

die Umschreibung dieses Namens sonst Pi-mo-lo-tsch^a (vgl.

Nanjio S. 400), auch würde die chinesische Übersetzung tsHng mu

d. h. „blau- oder grün-äugig" dem vimaläksa d.h. „helläugig" nicht

entsprechen. Indessen könnte tsHng „blau" sehr wohl mit tsHng

(mit Radikal 85) „rein" verwechselt sein, und die Verschiedenheit

der Umschreibung ist kein ausreichender Gegenbeweis. Kumära-

jiva würde dann eine von Yimaläksa verfaßte Bearbeitung von

Nägärjunas Akutobhayä übersetzt haben. Als Verfasser des

Prajnädipa-sästra gilt außer Nägärjuna ein Mann namens Fen

pie ming, worin Nanjio ein Nirdesaprabha vermutet. Übersetzt

ist es von Prabhäkaramitra. Höchst wahrscheinlich ist auch dies

nur eine freie Bearbeitung der Akutobhayä. Leider ist Walleser

auf dieses zweite Werk gar nicht eingegangen. Er hat aber

sowohl den tibetischen Text wie den chinesischen der zuerst ge-

nannten Bearbeitung ganz übersetzt: TOe Mittlere Lehre (Mä-

dhyamika-^ästra) des Nägärjuna, nach der tibetischenVersion über-

tragen' (1911) und: 'D.M. L. d. N, nach der chinesischen Version

übertragen' (1912). Das Tschung lun (Madhyamaka-sästra) und

das oft mit ihm zusammengenannte Fo lun (Satasästra, Nanjio

Nr. 1188) hat auch bei der oben erwähnten Übersetzung des

Tao-te hing in das Sanskrit eine Rolle gespielt. (S. Pelliot in

„roungPao"Bd.XIII S.389.)— Als nahezu gleichbedeutend mit

tattva oder „So-heit" faßt Suzuki den Ausdruck äharmdkmja

im chinesischen fa sehen; er soll in jener philosophischen Be-

zeichnung „mehr das religiöse Moment betonen". Zu einem ähn-

lichen Ergebnis kommt P. Masson-Oursel in seiner Abhand-

lung Les trois corps du Bouddha („Journal Asiatique" 1913^
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S. 581 ff.), in der erden Inhalt der drei bekannten Bezeiclinungen

dharmaJcäya, sanibhogakäya und nirmändkäya untersucht und den

Versuch macht^ die Herkunft und die Geschichte dieser merkwür-

digen Dreiheitslehre festzustellen. Ihr plötzliches Auftreten läßt

sie als fremden Bestandteil des Buddhismus erkennen, undMasson-

Oursel vermutet, daß die Indo-Skythen, die Vermittler zwischen

persisch-griechischen und indischen Gedankengängen, auch sie

eingeführt haben. Eine Beeinflussung durch die christliche „Drei-

einigkeit^' weist er zurück, weil diese „um wenigstens ein Jahr-

hundert jünger ist als die Lehre vom Trikäya^'. Diese Fragen

bilden nur einen Teil des großen Problems von der Entstehung

des Mahäyäna-Systems. Daß dessen Dogma mit christlichen Be-

standteilen durchsetzt ist, oder richtiger, daß das christliche und

das buddhistische Dogma in wesentlichen Teilen den gleichen

Quellen entstammen, kann heute keinem Zweifel mehr unterliegen.

(Vgl. unten S. 4ö6 .) Man braucht sich dabei noch nicht den unkriti-

schen und ungeschichtlichen Standpunkt von Timothy Richard zu

eigen zu machen, der in seiner neuesten Studie One of ihe WoMs
Literary Masterpieces. Introduction to a Great Chinese Epic or

Religious Ällegory hy Gh'iu C¥ang G¥un im „Journal of the North-

China Brauch R.A.S." Bd. XLIV S. Iff. statt einer Übersetzung,

die er auf dem pomphaften Titelblatte ankündigt, seine eigenen

schwärmerischen Gedanken vorträgt. Es handelt sich um das

bekannte, von Palladius, Pauthier und Bretschneider bereits be-

arbeitete und übersetzte Werk Si you M des aufgeklärten tao-

istischenMönches Tsch'ang-tsch'un (mit dem Familiennamen K4u),

denDschingisKhan im 13.Jahrhundert zu seinem Ratgeber machte.

Richard sieht darin eine Verkündigung des „Höheren Buddhis-

mus", der Mahäyäna-Lehre, die für ihn nichts anderes ist als

mittel- und ostasiatisches Christentum, „unsere so lange verlorene

Schwester, die Heilige Katholische Kirche Asiens, das prae-

nestorianische und post-nestorianische Mahäyäna". Als Anhang

werden ein paar Erklärungen über Personen, Symbole u. ä. ge-

geben, die in dem chinesischen Werke vorkommen. Nach einer
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„Übersetzung" suclit man vergeblich. Derartige Leistungen, zu-

mal in so aufdringlicher Form, sollten eigentlich außerhalb des

Rahmens der „Royal Asiatic Society*^ bleiben.— Auf ganz anderen

Bahnen wandelt L. A. Waddell in seiner Arbeit Evolution of

(he Buddhist Cult, its GodSj Images and Art in „The Imperial

and Asiatic Quarterlj Review" Bd. XXXUI (1912) S. 105 ff. Er

bemüht sich, den Beweis zu führen, daß die zahlreichen Gott-

heiten der Mahäyäna- Kultur nicht chinesische, japanische oder

tibetische Erzeugnisse seien, sondern dem eigentlichen Heimat-

lande des Buddhismus in Magadha und Mittel-Indien entstammen,

wo er die Reste ihrer Statuen wiedergefunden hat. Der Buddhis-

mus war nach ihm schon in Indien der Hauptsache nach „poly-

theistisches Mahäyäna", und seine Götter und Symbole wurden

ihm von den Vorstellungen des Brahmanismus geliefert. So ent-

steht aus Brahmas Beinamen Padmapäni der buddhistische Avalo-

kita, aus dem arischen „Sonnenvogel" Cakraväka „entwickeln die

sonneverehrenden Indo-Skythen den Amitäbha und die Sukhävati"

usw. Man sieht, Waddell ist nicht ängstlich in seinen Erklä-

rungen. Eine weitere Anwendung seiner Grundanschauung zeigt

Waddell in seiner Arbeit The „Dhärani^^ Cult in Buddhism, its

Originy Deified Literature and Images („Ostasiatische Zeitschrift"

Jahrg. I S. 155 ff.). Er sucht darin nachzuweisen, daß das System

der dhärani, der kurzen talismanähnlichen Schutzformelu, als ein

dem ganzen Buddhismus gemeinsames Gut der mantra-Lehre im

Brahmanismus entnommen und „wahrscheinlich vonBuddha selbst

eingeführt sei".

Auf einen anderen gemeinsamen Besitz des gesamten Buddhis-

mus, aber von kleineren Größenverhältnissen, nämlich die Jätaka-

Erzählungen, weist M. Winternitz hin in seinem kleinen Auf-

satz ^Die Jätakas in ihrer Bedeutung für die Geschichte der

indischen und außerindischen Literatur und Kunst' („Ostasiatische

Zeitschrift" Jahrg. II S. 259 ff.). Er hebt hervor, daß sie nicht

wegen ihres Alters, sondern wegen ihrer Volkstümlichkeit und

weiten Verbreitung wichtig sind. Sie gehören dem Hinayäna
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wie dem Mahäyäna an und finden sich in China ebenso wie in

Indien. An die Jätaka-Literatur schließen sich auch teilweise die

Erzählungen und Fabeln, die Chavannes unter dem Titel Cinq

Cents contes et apologues extraits du Tripitaka chinois in einem

dreibändigen Werke in das Französische übersetzt hat. Diese Er-

zählungen, die einen großen volkskundlichen Wert haben, sind

i mehreren Sammlungen entnommen, die im 3. bis 6. Jahrhundert

I

Ton Seng-hui, Kumärajiva, Samghasena, Fa-sui\u. a. aus sonstigen

Werken zusammengestellt und übersetzt worden sind. Sie sind

zwar in indischen Verhältnissen entstanden, haben sich aber

manche chinesische Färbung gefallen lassen müssen; das geht

sogar in manchen Fällen so weit, daß die ganze Erzählung voll-

kommen chinesisch umgewandelt und ihr indischer Ursprung

kaum noch erkennbar ist. Eine weitere Bedeutung der Erzäh-

lungen besteht, ebenso wie bei den Jätakas, darin, daß sie den

Schlüssel zum Verständnis der szenenreichen Relief-Darstellungen

an buddhistischen Heiligtümern geben.

An sonstigen Übersetzungen buddhistischer Texte mögen

hier noch die folgenden genannt werden. W. Gemell The

Diamond Sutra (Chin-lcang-ching) or Prajna Faramita. Trans-

lated from the Chinese with Introduction and Notes (New York

1913). Das Buch ist mir noch nicht zu Gesicht gekommen;

ich nehme an, daß es sich um das bei Nanjio unter Nr. 10 auf-

! geführte Werk handelt, das von Beal i. J. 1864 ins Englische

I übersetzt ist. E. Denison Ross hat das Vorwort zum Fan yi

\
ming i — The Freface to the Fan-i-ming-i, a Sanskrit Chinese

Glossary in „T'oung Pao" Bd. XI S. 405 ff. — übersetzt, leider

I mit einer Anzahl von Mißverständnissen, vor denen ihn sein

japanischer Mitarbeiter Yamakami nicht hat bewahren können.

Der russische Reisende Kozloff hat von seiner Expedition 1908

unter anderen Schriftwerken ein Exemplar des ^Sütra der Be-

j trachtung des Bodhisattva Maitreya, wie er in den Himmel Tusita

: eingeht' (Nanjio Nr. 204) mitgebracht, das er bei Kara khoto

nicht weit vom Etsin gol im äußersten Nordwesten von Kan-su
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in einem Stüpa gefunden hatte. Dieses Sütra enthält ein Kolo-

phon, das vom Fürsten des tangutischen Si-hia-Reiches, das jene

Gegend mit umschloß, verfaßt und vom Jahre 1189 datiert ist.

Chavannes gibt davon eine französische Übersetzung in „T'oung

Pao" Bd. XII S. 441 ff., aus der hervorgeht, daß der Fürst,

„bewegt durch die geheimnisvolle Lehre des Buddha", neben

verschiedenen anderen Sütras auch dieses in 100000 Exemplaren

in tangutischer und chinesischer Sprache verteilen ließ. Unter

den anderen wird auch das Kuan-ying hing genannt, das nichts

anderes als das 25. (in der indischen Fassung das 24.) Kapitel

des Saddharmapundarika-sütra (vgl. Nanjio unter Nr. 137) ist.

Yon diesem besonders erschienenen Werke besitzt, soweit ich

mich erinnere, die Königliche Bibliothek in Berlin ein sehr

schönes Exemplar in Si-hia-Schrift und Sprache, das mit gol-

denen Schriftzeichen auf schwarzem Grunde gedruckt ist (vgl.

auch „T^oung Pao" Bd. XI S. 150). Das Bruchstück einer uigu-

rischen Übersetzung des gleichen Kapitels, das von einem anderen

russischen Reisenden in Turfan erworben wurde, hat W. Rad-

ioff herausgegeben und übersetzt: Kuan-Him Pusar ^Eine tür-

kische Übersetzung des XXV. Kapitels der chinesischen Aus-

gabe'. Einige interessante Stücke hat wieder die turkistanische

Ausbeute ergeben. F. W. K. Müller hat als üigurica II in

den „Abhandl. d. Königl. Preuß. Akad. d. Wiss. vom Jahre 1910"

eine Fortsetzung seiner i. J. 1908 erschienenen Fragment©

veröffentlicht. Es sind Stücke aus den verschiedensten Zweigen

der buddhistischen Literatur der üiguren: dogmatische Erörte-

rungen, Legenden, Zauberformeln und Sündenbekenntnisse. Pel-

liot macht eine kurze, aber wichtige Mitteilung in den„MelangeB

d'Indianisme offerts par ses eleves ä M. Sylvain Levi" S. 329 ff.,

die er ün hilingue sogdien-ckinois überschreibt. Es handelt sich

um ein Manuskript aus der Sammlung von Tun-huang (im nord-

westlichen Kan-su), mit dem Text des Schan ngo yin Jcuo hing^

d. h. „Sütra von Ursache und Wirkung im Guten und Bösen"

in sogdischer Sprache, einem erst jetzt wieder entdeckten ost-
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iranischen Dialekt, der in der Literatur und Verbreitung aller

Religionen in Turkistan (s. unten S. 466) eine große Rolle gespielt

zu haben scheint. Das Werk hat dem eigentlichen Kanon nicht

angehört, es findet sich aber in den Ergänzungen zum Tripitaka

von Kyoto (s. oben S. 438). Hier liegt also, falls der englische und

chinesische Text einander genau entsprechen, ein wichtiges und

umfangreiches Sprachdenkmal vor. Pelliot meint, daß derartige

Werke eine ganze apokryphe buddhistische Literatur vermuten

ließen, die selbständig, ohne indische Originale in Mittel-Asien

entstanden sei. Zwei andere sogdische Texte aus derselben

Sammlung Pelliot und ihre Übersetzung veröffentlicht R. Gau-

thiot. Der eine, Le sütra du religieux Ongles-longs, texte sogdien

et traduction in den „Memoires de la societe de linguistique de

Paris" Bd. XYII S. 357 ff., ist die sogdische Form des Tsch'ang

tschao fan tschi tsHng wen hing oder Dirghanakha-brahmacäri-

pariprcchä-sütra (Nanjio Nr. 734), das ebenfalls im chinesischen

Tripitaka enthalten ist. Gauthiot läßt die Frage offen, ob es

sich hier um eine Übersetzung des chinesischen Textes handelt,

oder ob beide auf ein gemeinsames Original zurückgehen. Jeden-

j

falls stimmen sie durchweg überein, so daß auch hier der Schlüssel

I

zum Verständnis der neu gefundenen Sprache gegeben ist. Weniger

I

günstig liegen die Dinge bei dem anderen: üne Version sogdienne

\ du Vessantara Jätdka im „Journal Asiatique" 1912^ S. 163 ff.

;
Das Vessantara Jätaka ist zwar in Päli bekannt, ebenso gibt

es eine chinesische Form davon im Tripitaka mit dem Titel

T^ai tse Sü-ta-na Icingy d. h. „Sütra vom Kronprinzen Sudäna"

(Nanjio Nr. 254), das Chavannes in den „Cinq cents contes et

apologues" Bd. III S. 362 ff. übersetzt hat, aber weder mit diesen

beiden, noch mit der tibetischen Fassung im Kanjur stimmt

der sogdische Text überein. Gauthiot gibt daher seine Über-

setzung nur mit Vorbehalt und mit Lücken. Der buddhistischen

Text-Bruchstücke in tocharischer Sprache hat sich Sylvain Levi

angenommen. Im „Journal Asiatique" 1911 ^ S. 431 ff. gibt er zu-

nächst eine kurze allgemeine Etüde des documents toWiariens de la
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mission Pelliot. Während diese sonst durchweg dem Hinayäna an-

zugehören scheinen, zeigt sich eine Ausnahme bei einer Legende,

die inhaltlich sich in einer poetischen Fassung des Karunä-

pundarika-sütra, Pei hua Ung (Nanjio Nr. 142), also, soweit bis-

her bekannt, nur im Mahäyäna findet. Levi hat das tocharische

Text-Bruchstück nebst den parallelen Sanskrit-Stellen und einer

Inhaltsangabe als ZJne legende du Karunä-pundariTca en langue

tokharienne in der „Festschrift für Vilhelm Thomsen" S. 155 ff.

veröffentlicht. Die Bearbeitung zweier tocharischer Bruchstücke

aus der Sammlung Hoernle in England — teilweise ist diese

Yon Hoernle zusammengebracht worden, teils hat die indische

Regierung sie vergrößert — ist ebenfalls Levi zu danken: ün

fragment tdkharim du vinaya des Sarvästivädins im „Journal

Asiatique'^ 1912^ S. 101 ff. ist durch die Anzahl der Vorschrif-

ten, die zufällig in dem Schlußwort auf 90 angegeben wird,

von ihm alsVinaya-Text der Sarvästiväda-Schule (Nanjio Nr. 1 115)

erkannt worden, der in der Tat die Klöster am Rande des Tarim-

Beckens und im nördlichen Indien angehörten. Das zweite, ein

Tökharian Frätimöksa Fragment^ wird im J. R. A. S. 1913 S. 109 ff.

behandelt. Es entspricht dem chinesischen Texte des Prätimoksa

der Sarvästiväda-Schule (Nanjio Nr. 1160). Endlich hat Pelliot

noch ün fragment du Suvarnaprahhäsasütra en iranien oriental in

den „Memoires de la societe de linguistique de Paris" Bd. XVIII

S. 89 ff. bearbeitet, unter „ost-iranisch" versteht er die neu ent-

deckte Sprache Mittel -Asiens, die Leumann als „Sprache II",

Hoernle zuerst als „Eastern Tranian", dann als „Eastern Tur*

kestani" bezeichnet hatte. Das Suvarnaprabhäsa-sütra, von dem

es eine ganze Reihe chinesischer Übersetzungen gibt, steht in

der Mahäyäna-Kirche besonders hoch in Ehren. Man kennt auch

bereits eine türkische Übersetzung aus Turfan und eine andere

in uigurischer Schrift aus Kan-su. Pelliot behandelt nur die Ein-

leitung in Prosa und die ersten 25 Strophen.

Nicht unerwähnt darf hier die Neuherausgabe eines anderen

buddhistischen Textes bleiben, der zwar längst bekannt ist, aber
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noch immer reicUich Raum für geschichtliche und geographische

Forschungen bietet, nämlich das große Reisewerk des Pilgers

Hüan-tsang. Die literarische Fakultät der Universität

zu Kyoto hat sich ein großes Verdienst damit erworben, daß

sie den Text des Ta Tang si yü Ici i. J. 1911 auf Grund aller

in den japanischen Klöstern vorhandenen Ausgaben von der Sung-

Zeit an, sowie zweier koreanischer Ausgaben aus dem 11. und

13. Jahrhundert mit allenVarianten neu in handlicher europäischer

Form herausgegeben hat. Ein zweiter Band stellt die sämtlichen

Varianten zusammen und gibt einen Index aller Orts- und Per-

sonennamen, sowie ihrer Identifikationen von Beal, Watters und

Julien. Das Werk ist ein vortrefiliches Hilfsmittel bei der Be-

nutzung dieser unerschöpflichen Quelle. Eine textkritische Unter-

suchung anderer Art mit überraschendem Ergebnis hat H. M as-

per o unternommen in dem Aufsatz Sur ladaie et Tauthenticite du

Fou fa tsang yin yuan ^cÄoifafe/„Melanges Sylvain Levi" S. 129 ff.).

Das genannte Werk (Nanjio Nr. 1340) ist eine buddhistische

Patriarchen-Geschichte von Mahäkäsyapa bis Simhabhiksu und

soll nach der Überlieferung im Jahre 472 übersetzt sein. Maspero

hat festgestellt, daß das Werk zu einem beträchtlichen Teile

aus Bruchstücken anderer Schriften, besonders des A-yü wang

tschuan, d. h. „Geschichte des Königs Asöka" (Nanjio Nr. 1459),

besteht. Er schließt daraus, daß das heutige Fu fa tsang yin

yuan tschuan eine Fälschung ist, die um die Mitte oder am An-

fang des 6. Jahrhunderts entstanden ist, nachdem das echte Werk,

eine wirkliche Übersetzung, verloren gegangen war. Der buddhi-

1 stischen Archäologie stehen noch umfangreiche Funde bevor zu-

!

folge einer Studie des Kommandanten Vaudescal über Lespierres

\ gravees du Che-lcmg chän et le Yün-Uu-sseu („Journal Asiatique"

' 1914^ S. 375 ff.). Schi king schan, d. h. „Berg der steinernen

Sütras" befindet sich am Hang des Gebirges südwestlich von

!
Peking, und Yün kü sse ist ein Kloster nicht weit davon. Im

I
Innern des Berges soll sich nach chinesischen Berichten eine

große Zahl, über 7000, steinerne Platten mit eingemeißelten
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buddhistischen Sütras befinden, die etwa von 600 ab zu ver-

schiedenen Zeiten von frommen Mönchen hergestellt und dort

in den unterirdischen Gewölben versteckt wurden aus Besorgnis,

daß in den endlosen Kriegen die heiligen Texte und somit die

Kenntnis von der Lehre des Buddha verloren gehen könnten.

Vaudescal hat alle ihm erreichbaren chinesischen Nachrichten

darüber zusammengestellt und den Berg wie das Kloster selbst

zweimal besucht und genau besichtigt. Die Gewölbe sind jetzt

versperrt und nicht zugänglich, aber man kann die zahllosen

Haufen von Platten durch die Gitter erkennen. Hoffentlich läßt

sich zu dieser steinernen Bibliothek einmal der Zutritt ermög-

lichen.

Aus der Literatur in die Ikonographie des Buddhismus führt

E. Chavannes* Aufsatz L^exposition d^art 'bouddh^fue au musee

Cernuschi in „T'oung Pao" Bd. XIV S. 261 ff. Der Verfasser

lehnt es zwar ausdrücklich ab, daß er einen Führer für die Aus-

stellung buddhistischer Kunst habe schreiben wollen, die im

Jahre 19 13 in dem genannten Museum stattfand, aber seine Aus-

führungen sind tatsächlich ein Führer vornehmster wissenschaft-

licher Art, wenn auch nicht ganz vollständig, selbst für die

chinesische Sammlung. Chavannes beschreibt darin auch (auf

S. 266 f.) ein kleines buddhistisches Weihebild aus Stein aus der

Wei-Dynastie (6. Jahrb.). Derartige Weihebilder sind uns in

großer Zahl erhalten; einige davon befinden sich in dem Städti-

schen Museum für Völkerkunde zu Leipzig und sind dort die

Veranlassung zu einem folgenschweren Mißverständnis geworden.

E. Erkes hat ihnen in dem „Jahrbuch" des Museums Bd.VS.26 ff.

eine Studie, *Ahnenbilder und buddhistische Skulpturen aus Alt-

china', gewidmet und dabei die Ansicht ausgesprochen, daß in

einigen von ihnen Ahnenbilder zu sehen seien. Diese überraschende

Annahme stützt sich auf die Inschrift eines der Bilder, die angeben

soll, daß die Darbringer „ein Bildnis des verstorbenen Vaters

(sien Jcün) gefertigt" hätten. Wie schon Chavannes in „T^oung

Pao" Bd. XV S. 294 gezeigt hat, ist sien Mn für lao Icün, d. h.
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Lao tse verlesen: nicht um ein Ahnenbild also handelt es sich,

sondern um ein Bild des Lao tse. Die Mitteilung des ehemaligen

„Unterrichtsministers" Ts'ai Yuan- p' ei, daß sich mehrere solcher

Weihebilder (nicht „Ahnenfiguren'^, wie Erkes schreibt) in den

Sammlungen des verstorbenen Staatsmannes Tuan Fang be-

fänden, ist richtig. Die Kataloge dieser Sammlungen, die unter

dem Titel T^ao tsc¥ai ts^ong schi Jci veröffentlicht sind, zählen

eine ganze Anzahl dieser isao siang genannten Bilder auf. Es

sind kleine Statuen aus Nephrit, Speckstein u. a. von Buddhas

oder Bodhisattvas — wie man aus dem obigen Beispiel sieht,

zuweilen auch von Lao tse — mit einer Weiheinschrift darauf.

Sie wurden von einzelnen oder mehreren gestiftet und in einem

Tempel aufgestellt, sei es zum Danke für empfangene Wohltaten,

oder mit der Bitte um Segen für Familienangehörige oder für

den Fürsten und den Staat. Sie scheinen besonders zur Zeit der

kleinen Dynastien im 4. bis 6. Jahrhundert beliebt gewesen zu

sein. Die Inschriften haben eine typische Form und zeichnen

sich durch zahlreiche falsche Schriftzeichen aus. Ein Weihehild

vom Jahre 546, das sich im Ethnographischen Museum zu Mün-

chen befindet, und von dem ich eine Photographie unter den

Händen hatte, war gewidmet „für Seine Majestät den Kaiser und

für die unbegrenzte Menge aller Wesen, die mit der Regierung

gemeinsam frohlocken mögen".

Entwicklung und Organisation des buddhistischen Kultus

in China haben zwei vortreffliche Arbeiten zum Gegenstande.

W. Perceval Yetts schildert in seinen Notes on the Disposal

of Buddhist Bead in China (J. R. A. S. 1911 S. 699ff.) nach

literarischen Angaben und eigenen Beobachtungen die drei

Arten der Behandlung verstorbener buddhistischer Mönche, d. h.

Verbrennung, Beerdigung und Eintrocknung; die Mitteilungen

über die letztere Art sind besonders wertvoll, weil sie eine wenig

bekannte Frage betreffen. M. W. de Visser widmet eine um-

fangreiche Abhandlung The Bodhisattva Ti-tsang (Jizo) in China

and Japan („Ostasiatische Zeitschrift" Jahrg. II S. 179 ff., 266 ff.,

Archiv f. ßeligionswissenschaft XVIII 29



450 ^' Franke

393 ff. und Jahrg. III S. 61 ff.), dem Bodhisattva, der in China

vielleicht nur der Kuan-yin an Volkstümlichkeit nachsteht. Der

Verfasser beginnt mit der Geschichte und dem Kultus des Ti-tsang

oder Ksitigarbha in Indien, Tibet und Turkistan, nachdem er

zuerst die Angaben mehrerer Sütras zusammengestellt hat, und

verfolgt dann beides auf chinesischem und japanischem Boden.

Zu nennen ist hier noch eine Übersetzung, die H. Hackmann

von einer kleinen Schrift des bekannten buddhistischen Laien

Yang Wen-hui (vgl. unten S. 452 Anm.) angefertigt und unter

dem Titel 'Die Schulen des chinesischen Buddhismus' in den

„Mitteilungen des Seminars für Orientalische Sprachen zu Berlin'^

(Ostasiatische Studien) 1911 S.232ff. veröffentlicht hat.

In der Geschichte des Buddhismus in China sind noch viele

Einzelfragen von großer Wichtigkeit zu lösen. Ein Problem

bleibt noch immer die Zeit und Form der Einführung, denn

daß sich die kritische Forschung nicht bei dem bekannten Traum

des Ming ti beruhigen kann, ist selbstverständlich. [Ich hatte bereits

in diesem „Archiv" Bd. XII S. 207 ff. die mir erreichbaren Nach-

richten zusammengestellt und dargetan, daß der Buddhismus

bereits am Ende ^des ersten vorchristlichen Jahrhunderts nach

China gekommen sein müsse, und zwar in der dogmatischen Form

der Mülasarvästiväda-Schule. In den „Mitteilg. d. Sem. f. Orient.

Spr. zu Berlin" (Ostas. Stud.) 1910 S. 295 ff, 'Zur Frage der Ein-

führung des Buddhismus in China', konnte ich dieses Ergebnis

noch insoweit ergänzen, als aller Wahrscheinlichkeit nach bereits

in der zweiten Hälfte des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts

buddhistische Mönche aus Indien oder Zentral-Asien in Nordwest-

China waren. Inzwischen ist nun H. Maspero in einer kriti-

schen Quellenuntersuchung, Le songe et Vanibassade de VEm-

pereur Ming (Bull, de l'Ec. fr. d'Extr. Or. Bd. X S. 95 ff.), der Frage

des Traumes näher nachgegangen und dabei zu dem Schlüsse

gekommen, daß die ganze Gesandtschaft des Ming ti in das

Gebiet der Legende zu verweisen, und die Erzählung davon ver-

mutlich durch eine Verwechslung mit einer früheren Gesandt-
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Schaft zu den Yüe-tschi entstanden sei. Des weiteren zeigt dann

i

Masperoin dem Aufsatze Communautes et moines houddhistes

[

chinois au IP et III' siecles (Bull. Ec. fr. d'Extr. Or. Bd. X
S. 222 ff.), daß nicht erst im 6. Jahrhundert die ersten buddhisti-

I

sehen Mönche in China bemerkbar werden, wie meistens

angenommen ist, sondern daß schon im 2. Jahrhundert eine

I

blühende buddhistische Kirche mit mehreren Klöstern in der

I

Hauptstadt Lo-yang bestand, und daß dies höchstwahrscheinlich

I

keineswegs die einzige im Reiche war. Also auch hier wieder

I

ein Beweis, daß sich der Buddhismus in China viel früher und

I

stärker ausgebildet hat als die landläufige Überlieferung angibt.

Auch hinsichtlich einer belangreichen Zeitbestimmung in der

Geschichte des buddhistischen Dogmas haben sich bei tieferem

Eindringen in die Schatzkammern^des Tripitaka neue Momente

ergeben. Es handelt sich um das vielerörterte Datum des Patri-

archen Yasubandhu, jenes hlnayänistischen Renegaten, von dem

schon in dem früheren Berichte (s. dieses „Archiv" Bd. XIII S.136f.)

die Rede war. Während Takakusu noch seine Zeit auf etwa 420

bis 500 berechnet hatte, zeigt NoelPeri in seinen Unter-

suchungen A propos de la date de Vasübandhu (Bull. Ec.fr.

d'Extr. Or. Bd. XI S. 339 ff.) unter Herbeiziehung einer großen

Anzahl von Texten, daß Vasübandhu schon im 4. Jahrhundert

gelebt hat und etwa um 350 gestorben sein muß. In den Dar-

legungen hat sich auch Veranlassung gefunden, die Bedeutung

der bekannten buddhistischen Zeitangaben „nach Buddhas Tode"

zu erörtern. P. Pelliot erinnert in einem kurzen Artikel, Les

Kuo-chel'ou Maitres du Royaume dans le houddhisme chinoiSy

(„T'oung-Pao" Bd. XII S. 671 ff.) daran, daß Vasubandhus Vater

in seiner Heimat Purusapura den Titel Jcu^ scM, d. h. „Lehrer

des Reiches" führte, und macht auf die daraus hervorgehende

Tatsache aufmerksam, daß es sich bei der Bezeichnung keines-

wegs um einen rein chinesischen Titel handelt, sondern daß sie

bereits vorher — in China erscheint sie zum ersten Male zwischen

550 und 577 — in Indien gebräuchlich war. Pelliot zeigt dann

29*
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weiter, daß der Titel sclion für das Jahr 382 auch in Mittel-

Asien, und zwar in Turfan, nachzuweisen ist. Die Legende von

der Gründung des ersten Klosters auf der Insel P'u-to (vgl.

oben S.401) untersuchen N. Peri und H. Maspero nach den

chinesischen und japanischen Quellen in ihrem Aufsatze Le

Monastere de la Kouan-yin qui ne veut pas s'en aller (BuU.Ec.

fr. d'Extr. Or. Bd. IX S. 797 ff.). Es ist die Geschichte von dem

japanischen Mönche Egaku, der, von einer Pilgerfahrt nach dem

Wu t^ai schan mit einer Statue der Göttin Kuan-yin zurück-

kehrend, i. J. 858 bei P*u-to mit seinem Schiffe auf einen Felsen

geriet und nicht weiterkommen konnte. Da die Göttin somit

„sich weigerte, weiter zu gehen", so baute ihr der Mönch auf

der Insel ein Heiligtum. Ich habe die Legende bereits in der

ehemaligen Zeitschrift „Globus" Bd. 63 (1893) S. 117 ff. nach

dem P^Vrfo schan tschi mitgeteilt. Erwähnung verdient hier auch

die Übersetzung der berühmten Denkschrift des orthodoxen

Konfuzianers Han Yü gegen den Buddhismus vom Jahre 819,

die Leonard Aurousseau, Han Yü (768 ä 824), im „Bulletin

de l'association amicale franco-chinoise" Bd. II S.ÖOff. zusammen

mit einer kurzen Lebensbeschreibung ihres Verfassers gegeben

hat. — Die neueste Geschichte des Buddhismus in China hat,

wie schon oben angedeutet wurde, bisher leider nicht die Be-

rücksichtigung erfahren, die sie ihrer Wichtigkeit nach verdient.

Es ist vor allem die Neuformung der buddhistischen Kirche nach

japanischer Anregung und wohl auch unter japanischer Leitung,

die ein interessantes Moment bei den Umbildungsvorgängen im

chinesischen Kulturleben darstellt. Ich habe die Frage in einem

früheren Stadium behandelt in dem Aufsatze ^Ein buddhisti-

scher Reformversuch in China' in „T'oung Pao" Bd. X

(1909) S. 567 ff. Die Veranlassung war die Gründung der Jeta-

Tana-Schule in Nanking zur Ausbildung buddhistischer Gelehrter

und damit zur Stärkung und Verbreitung der Lehre.^ Erfolge

* Der eigentlicli leitende Geist war dabei der bekannte buddhistische

Laienbruder Yang Wen-hui. Ich habe in meinem Aufsatze auf Grund
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scheint diese Gründung nicht gehabt zu haben, indessen sind

vermutlich andere und bessere Einrichtungen inzwischen an

ihre Stelle getreten.

Mit der berühmten Kultusstätte des 0-mei schan in Sse-

tsch^uan beschäftigt sich eine anspruchslose Arbeit von

E. T. Shields, Omei san: The Sacred Mountain of West China

im „Journal of the North-China Brauch R.A.S." Bd.XLIY(1913)

S. 100 ff. Sie gibt nichts anderes als eine Beschreibung des

Berges und seiner Tempel mit einigen Sagen am Schluß. Schon

zum Lamaismus hinüber führt Ernest van Ohbergen's illu-

strierter Artikel Deux illustres Fagodes Imperiales de Jehol (Mon-

golie Orientale) im „Anthropos" Bd. VI S. 594 ff. Er behandelt

die beiden großen, aber stark verfallenden Klosteranlagen von

Potala und Taschilumpo, die einst der prachtliebende K^ien-lung,

mehr aus politischen als aus religiösen Rücksichten, in seiner

Sommerresidenz erbaut hat. Jehol aber als zur östlichen

Mongolei gehörend zu betrachten, wie es die Überschrift tut,

geht heute kaum noch an.

Für den Lamaismus sind zunächst eine Reihe bedeutungs-

voller geschichtlicher Arbeiten zu erwähnen. Günther Schule-

mann hat als 3. Band der „Religionswissenschaftlichen Biblio-

I

thek" Tie Geschichte der Dalailamas' geliefert. Das Werk gibt

;

mehr als sein Titel sagt. Es behandelt nicht bloß die Geschichte

! der Dalai Lamas selbst, sondern, wie der Verfasser in seinem

j

Vorwort bemerkt, „es enthält auch einen vollständigen Abriß

i der Geschichte des Lamaismus überhaupt, behandelt ferner die

j

Geschicke der gelben Kirche und ihrer geistlichen Fürsten in

I

außertibetischen Ländern und gibt einen Überblick über die

äußere Erscheinung des Lamaismus, Kultus, Verfassung usw.*^

Es beginnt mit der ersten Entwicklung des Buddhismus in

Indien und schließt mit einer Darstellung der Ereignisse von

;
der Mitteilungen einea Japaners angegeben, daß Yang im Jahre 1908

' gestorben sei. Die chinesische Zeitung Schi pao rom 10. Oktober 1911

berichtete dagegen, daß sein Tod erst am 8. Oktober 1911 erfolgt sei.
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1900 bis 1911, bei denen Tibet, China, England und Rußland

eine gleich bedeutende Rolle spielten. Diese Ereignisse bilden

im wesentlichen die Geschichte des dreizehnten Dalai Lama, in

dem Schulemann den letzten vermutet. Einen Teil des hier

behandelten Gebietes deckt W. W.Rockhill's Arbeit The Dalai

Lamas of Lhasa and their Belations with the Manchu Emperors

of China („T'oung Pao'^ Bd. XI S. 1 ff.). Sie beginnt mit dem

Jahre 1407, dem Zeitpunkte der Gründung der neuen tibetischen

Kirche durch Tsongk^apa, und endet mit dem Besuche des Dalai

Lama in Peking i. J. 1908. Beide Arbeiten sind wichtig für

die Beurteilung des Verhältnisses von Tibet zu China und der ver-

meintlichen englischen Ansprüche. Einzelne urkundliche Belege

für die Geschichte Tibets und der lamaistischen Kirche hat

L. A. Waddell, der an dem englischen Kriegszuge nach Lhasa

i. J. 1904 teilgenommen hat, dort in Form von Inschriften ge-

sammelt und in mehreren Aufsätzen des J. R. A. S. bearbeitet:

Äncient Historical Edids at Lhasa in Jahrg. 1909 S. 923 ff. und

1910 S. 1247 ff., und Chinese Imperial Edict of 1808 A. D. on

the Origin and Transmigrations of the Grand Lamas of Tibet

in Jahrg. 1910 S. 69 ff. Die ältesten dieser Edikte gehen nach

WaddeU zurück bis in die Zeit von etwa 730 und 764 und

feiern die Siege des Königs von Tibet über China und die Be-

setzung der chinesischen Hauptstadt. Die Inschriften befinden

sich auf einer Säule am Fuße des Hügels von Potala. Das

Edikt von 1808 ist in zwei Exemplaren auf je vier Steintafeln

eingegraben, die sich in zwei großen Klöstern zu Lhasa befinden.

Es legt die Entstehung und das Wesen der Würde des Dalai

Lama und des Pantschen Lama, sowie das System der Nachfolge

durch Verkörperlichung dar und gibt Bestimmungen über das

Verfahren bei ihrer Wahl, die der Kaiser von China als „geistiger

Sohn des Manjusri" überwacht. — Eine neuere, aber erheblich

umfangreichere Sammlung solcher lamaistischer Inschriften haben

Laufer und ich vor kurzem (1914) als I.Teil des großen Sammel-

werkes 'Epigraphische Denkmäler aus China' veröffentlicht. Es
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sind ihrer einundachtzig; sie sind nach den Originalabdrücken

in großem Maßstabe wiedergegeben und füllen zwei Mappen, die

den Titel 'Lamaistisclie Kloster- Inschriften aus Peking, Jehol

und Si-ngan' tragen. Meist sind sie viersprachig und behandeln

mehr geschichtliche als kirchliche oder gar dogmatische Fragen.

Kulturgeschichtlich, aber auch religionsgeschichtlich höchst

interessant ist B. Laufer s Buch 'Der Roman einer tibetischen

Königin'. Es ist ein Abschnitt des tibetischen Werkes hKa-

fah sde-lhay d. h. „Die fünf Abschnitte der Aufzeichnungen der

Ansprachen", das spätestens im Anfang des 14. Jahrhunderts ver-

faßt sein muß. Diese „Ansprachen" werden sämtlich dem Pad-

masambhava zugeschrieben, und der von Laufer übersetzte Ab-

schnitt enthält die „Ansprachen an die königlichen Frauen".

Tatsächlich erzählt er aber zunächst die Geschichte von der tibe-

tischen Königin Ts'e-spon hza und ihrer sündigen Liebe zu dem

Mönche Vairocana, der sie verschmäht, und gibt dann die Buß-

gebete wieder, die Padmasambhava zur Bekehrung und Ent-

sühnung der Königin vorträgt. Religionsgeschichtlich wichtig

sind diese Gebete, weil sie die Namen von 54 sonst nicht be-

kannten Buddhas aufzählen. — Einen anderen interessanten

Beitrag zur lamaistischen Kirchengeschichte hat Laufer durch

seine Mitteilungen über 'Die Kanjur-Ausgabe des KaisersK'ang hsi'

im „Bulletin der Kaiserlichen Akademie der Wissenschaften zu

St. Petersburg" 1909 S. 567 K geliefert. Er hat diese auf kaiser-

lichen Befehl zu Peking rot gedruckte und nach siebzehnjähriger

Arbeit i. J. 1700 beendete Prachtausgabe in einem kleinen

Lama-Kloster in Si-ngan fu gefunden. Wichtig und wertvoll ist

daran, daß das Titelverzeichnis der Werke des Kanjur in vier

Sprachen: tibetisch, chinesisch, mandschurisch und mongolisch

gedruckt ist, ein gutes Hilfsmittel bei Arbeiten im Tripitaka.

Zum Schluß möge noch ein kleiner Aufsatz von Victor C ollin,

Les cränes humains dans Vart lamaique im „Bulletin de l'asso-

ciation amicale franco-chinoise"Bd.Y S. 167 ff. Erwähnung finden.

Eine Ausstellung tibetischer Gegenstände im Musee Guimet hat



456 0. Franke

dem Verfasser Gelegenlieit gegeben, sich mit künstlerisch zu

Schalen verarbeiteten menschlichen Schädeln anderer Sammlungen

zu beschäftigen und dabei auch der Bedeutung und Verwendung

der Schädel für den lamaistischen Kultus zu gedenken. Seine

Ausführungen stützen sich auf ältere Angaben von Rockhill.

V Volksreligion

Die chinesische Volksreligion, dieses bunte, chaotische Ge-

misch von Bestandteilen der verschiedensten religiösen und

philosophischen Systeme, hat das ganze chinesische Volksleben

so durchsetzt, daß beide nicht zu trennen sind. Dabei bietet

sie einen unerschöpflichen Stoff für Einzeluntersuchungen, in

denen das allmähliche Zusammenwachsen des Ganzen sichtbar

wird. Leon Wieger hat in seinem Buche FolMore chinois

moderne den Versuch unternommen, in rein synthetischer Form

ein Bild der chinesischen Volkskunde von der T^ang-Zeit an,

genauer von der Periode 713 bis 741 an, zu geben. Er bezeichnet

dies als „moderne" Volkskunde im Gegensatz zu einer „alten"

und „mittelalterlichen", die er in die Zeit vom 9. Jahrhundert

V. Chr. bis zum 7. Jahrhundert n. Chr. verlegt. Für die Dar-

stellung gibt er lediglich chinesische Texte mit Übersetzungen

aus Werken verschiedenster Art und verschiedenster Bedeutung

aus den einzelnen Jahrhunderten ohne irgendwelche kritische

Sichtung. Er faßt das System der modernen Volkskunde auf

als „das Ergebnis der Verschmelzung des Neu-Buddhismus des

Amogha (des Hauptförderers der Tantra- und Talisman-Lehre

in China im 8. Jahrhundert), mit dem Neu-Taoismus des Kaisers

Tschen tsung (11. Jahrhundert) und dem Neu-Konfuzianismus

des Tschu Hi (12. Jahrhundert), sowie mit dem Aberglauben

der üiguren, Araber, Tungusen, Mongolen, Alanen und anderer

Rassen, die China zeitweilig eroberten, oder deren militärische

Söldner in der Zeit vom 8. bis 14. Jahrhundert sich zu tausen-

den und zehntausenden in der Hauptstadt Chinas aufhielten".

Diese sehr interessante Auffassung hätte der Verfasser aber im
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einzelnen ausführen und begründen müssen; die kurze Einlei-

tung reicht dafür nicht aus, und die mitgeteilten Texte lassen

eine solche Entwicklung ebenfalls nicht erkennen. Dieselben

Gebiete wie Wiegers Buch, aber in ganz anderer Weise, be-

handelt das schöne und groß angelegte Werk des Jesuitenpaters

Henri Dore Recherches sur les superstitions en Chine. Es soll

aus drei Teilen bestehen, von denen bisher der erste in zwei

Bänden erschienen ist, die die Nummern 32 und 34 der

„Varietes sinologiques" bilden. Über den Titel darf man nicht

verwundert sein, denn für den Verfasser ist natürlich alles

„Aberglaube", was nicht katholisches Christentum ist; was er

tatsächlich gibt, ist ein Bild, und zwar ein höchst anschauliches

Bild, von den religiösen Volksbräuchen vornehmlich in den

Provinzen Kiang-su und An-hui, oder, wie er selbst sagt, von

„der Religion, die gegenwärtig von den Chinesen wirklich aus-

geübt wird, nicht in den geöffneten Häfen, sondern im eigent-

lichen China". Dem entsprechend enthält der vorliegende erste

Teil eine Darstellung der zahllosen, oft so seltsamen und schwer

erklärlichen Bräuche, „die den heidnischen Chinesen von der

Wiege bis zur Bahre umschlingen", ja sogar seiner Geburt schon

vorangehen. Der zweite Teil soll die Kunde von den wirk-

lichen Persönlichkeiten vermitteln, die Gegenstand des volks-

tümlichen „Heroen -Kults" geworden sind, insbesondere sollen

die geschichtlichen Grundlagen dafür beigebracht werden. Der

dritte endlich soll „eine synthetische Zusammenfassung der drei

Religionen" geben und zeigen, „wie diese in China im Bilde,

in Volksschriften, in der Komödie und selbst im Roman volks-

tümlich ausgestaltet sind". Man sieht, wie sich Dores Werk

mit den Arbeiten De Groots, Grubes, Stenz' u. a. berührt, in

denen andere Teile Chinas behandelt werden; es mag ihnen an

geschichtlicher Methodik und Gründlichkeit vielleicht zuweilen

nachstehen (obwohl die Lücken vermutlich durch den zweiten

Teil ausgefüllt werden dürften), dagegen übertrifft es sie alle

durch den Reichtum seines Bildermaterials, und gerade hierin
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liegt seine hervorragende Anschauliclikeit und sein großer

Wert. Diese Sammlung von wirkliclien, im Gebrauch befind-

lichen originalen Darstellungen von Talismanen, Amuletten

u. a. verdient allein schon hohe Anerkennung. Sehr viel be-

scheidener, aber unterhaltsam zu lesen ist eine volkskundliche

Arbeit, die G. Douin unter dem Titel Ceremonial de la cour

et coutumes du peuple de Fehin nach den Aufzeichnungen

eines chinesischen Bekannten in Peking übersetzt und im „Bull,

de l'Assoc. amic. franco - chinoise" (Bd. 11 S. 105 ff., 215 ff.

und 347ff, Bd. III S. 134ff. und 209ff., Bd. lY S. 66ff.)

veröffentlicht hat. Dem Kalender folgend, werden in echt

chinesischem Durcheinander die Bräuche und Zeremonien ge-

schildert, wie sie sowohl den volkstümlichen Festen als auch

den feierlichen Handlungen des kaiserlichen Staatskultus eigen

sind, dazwischen finden sich aber auch Beschreibungen von

Palastbauten, Tempeln und christlichen Missionsanstalten, Mit-

teilungen über Feuerwerkskörper, Schilderungen aus den großen

lamaistischen Klöstern von Peking u. a. Bei aller Systemlosig-

keit hat das Ganze doch den Reiz naiver Unmittelbarkeit, und

dem Übersetzer, einem französischen Schiffsfähnrich, der seinen

Aufenthalt in Peking mit warmherzigem Verständnis ausgenutzt

hat, gebührt alle Anerkennung dafür, daß er diese Aufzeich-

nungen veranlaßt und zugänglich gemacht hat. Die an den

Titel von Dores Werk erinnernde Arbeit 'Von J. Pouchat,

Superstitions Ännamites relatives aux plantes et aux animaux

(Bull, de l'Ec. fr. d'Extr. Or. Bd. X S. 401 ff und 585 ff) steUt

eine Anzahl volkstümlicher Bräuche, auch solche religiöser Art,

und abergläubischer Vorstellungen zusammen, die sich an be-

stimmte Pflanzen, Früchte, Bäume und Tiere knüpfen. Etwas

ähnliches ist vielleicht der Aufsatz von G. Cordier, Croyances

populaires au Yunnan in der „Revue Indochinoise" von 1909

und 1911; bei der Eigenart des französischen Buchhandels

ist es leider bisher nicht möglich gewesen, die vor 1912 er-

schienenen Hefte dieser Revue zu erhalten. Lewis Hodous
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hat in seinem Aufsatze The Great Summer Festival of China

as ohserved in Foochow („Joum. North -China Br. R. A. S."

Bd.XLIIIS.69ff.) einen kleinen Ausschnitt aus der Yolksreligion

behandelt: das Fest am 5. Tage des 5. Monats (erste Hälfte

Juni), das von den Europäern gewöhnlich als „Drachenboot-

fest" bezeichnet wird. Hodous geht mit Recht davon aus, daß

es sich hier seit dem hohen Altertume um ein Fest der Sommer-

sonnenwende handelt, und daß es dann aus unbekannten Gründen

auf den genannten Tag verlegt ist. Nicht bloß geschichtliche

Angaben, sondern auch zahlreiche Bräuche deuten darauf hin,

und der Sinn der letzteren ist unzweifelhaft der, daß mit dem

Abnehmen des yang^ der wohltätigen Kraft der Helligkeit,

schädliche Dämonen an Einfluß gewinnen und mit Zauber-

mitteln bekämpft werden müssen. Legenden, wie sie in der

Deutung des Drachenbootfestes erzählt werden, geben nicht den

wahren Ursprung an, sondern sind später in mißverständlicher

Art mit ihm verbunden worden. Hodous' Arbeit würde an Wert

gewonnen haben, wenn er bei den chinesischen Namen und

Büchertiteln die chinesischen Schriftzeichen hinzugefügt hätte;

die letzteren gibt er sogar zum Teil nur in englischer Über-

setzung, so daß es unmöglich ist, zu enträtseln, welche Werke

er damit meint. — Eine andere Gruppe von Volksbräuchen,

die ebenfalls im Altertum wurzeln, heute aber teils bis zur Un-

kenntlichkeit entstellt, teils ganz verschwunden sind, behandelt

Arnold vanGennep in seinem Buche Les rites de passage. Der

„Übergang" (passage) besteht aus drei Teilen: dem Scheiden

von dem bisherigen Orte oder Zustande, dem Aufenthalt im

Zwischenraum oder Zwischenzustande und dem Eintritt in den

neuen Ort oder Zustand. Aus diesem originellen Grundgedanken

leitet van Gennep eine große Zahl von Anschauungen und

Bräuchen her, indem er ihn auf die verschiedenartigsten Lebens-

verhältnisse anwendet. Schon das hohe Altertum kannte wahr-

scheinlich diese Dreiheit des Überganges von einem Stammes-

bezirk durch ein neutrales Zwischengebiet in einen andern, wo-
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ran sich jedesmal bestimmte Riten knüpften. Damit hängt auch

offenbar das alte Türopfer zusammen und hiermit vielleicht

wieder die heute noch hier und da bestehende Sitte, die Grenzen

benachbarter Bezirke durch ein Tor zu bezeichnen. Aber auch

soziale Riten, wie die beim „Übergang" der Frau in den iso-

lierenden Zustand der Schwangerschaft und aus ihm wieder

in den der gesellschaftlichen Gemeinsamkeit, die Bräuche beim

Eintritt in die Mannbarkeit, in die Ehe, in die Trauer u. a.

führt der Verfasser auf jenen alten Gedanken zurück. Viel-

leicht hat er nicht immer recht mit seinen Erklärungen, aber

ein wertvoller Schlüssel ist jener Gedanke entschieden. Mit

einem der wichtigsten Bestandteile des Volksglaubens, dem

Drachen, beschäftigt sich M. W. de Vis s er 's Werk The Dragon

in China and Japan („Abhandlungen der Königl. Akademie der

Wissenschaften zu Amsterdam" von 1913). Er verfolgt die ge-

samte Entwicklungsgeschichte des Drachen und zeigt, wie durch

Vermittelung des Buddhismus die indischen Vorstellungen vom

näga^ der Schlange, sich mit den chinesischen von dem vier-

füßigen Schuppentier verbunden haben, und erörtert unter aus-

gedehnter Benutzung der Literatur die zahllosen Arten und Be-

deutungen des Drachen in der chinesischen Volksreligion, in

der Wahrsagekunst und Geomantik, in Legende und Aberglauben,

im kaiserlichen Kult, im buddhistischen Ritual u. a. m. Das

Buch ist sehr zweckmäßig bei der Aufsuchung von Material

für die unzähligen mit dem Drachenkult verknüpften Fragen,

da es eine Fülle von Belegstellen aus der einheimischen Literatur

zusammengetragen hat.

Mit der Kultur der Han-Zeit, wie sie uns seit einigen Jahren

durch steinerne Grabskulpturen und tönerne Grabbeigaben er-

schlossen wird, haben sich seitdem eine ganze Reihe von Ar-

beiten, namentlich von Laufer und Chavannes eingehend be-

schäftigt. Hier seien nur einige erwähnt, die den Totenkult

selbst zum Gegenstande haben. Thomas Torrance schildert

in seinem Aufsatze JBurial Customs in Sz-chuan („Journal of the
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North -China Branch R.A.S." Bd. XLI S. 57 ff.) zunächst die

Totenbräuche der heutigen Zeit in Sse-tsch^uan und teilt dann

die Ergebnisse seiner Untersuchungen der oft erwähnten Felsen-

gräber an den Ufern des Min-Flusses im Westen der Provinz

mit. Es sind dies nicht, wie man bis dahin immer gemeint

hat, Gräber der „Man tse" oder Ureinwohner, sondern solche

von Chinesen, die zum großen Teile der Zeit der früheren Han-

Dynastie (206 v. Chr. bis 23 n. Chr.), zum Teil erheblich späteren

Perioden entstammen. Sie enthalten Särge, die teilweise aus

Ton gebrannt und teilweise aus Stein gehauen sind, daneben

aber auch zahlreiche Grabbeigaben, wie Krüge, Urnen, Schalen,

Lampen, menschliche und tierische Figuren aus Ton, ferner

auch Schwerter und Kupfermünzen; die letzteren sind besonders

wichtig, weil sie eine Datierung ermöglichen. Inschriften finden

sich seltener, wohl aber reich ornamentierte Ziegelsteine, mit

denen eine Umhüllung des Sarges gebaut war. Der Geschichte

und Verbreitung der Steinsärge nicht bloß in China, sondern

auch in der Mongolei, Korea und Japan geht dann Berthold

Laufer näher nach in der Abhandlung Chinese Sarcophagi

(„Ostasiatische Zeitschrift" Jahrgang I S. 3 18 ff.), in der er zu-

gleich den darauf befindlichen Skulpturen und ihrer religiösen

Bedeutung gerecht zu werden sucht. In noch ausgedehnterem

Maße dient dieser Aufgabe Lau fers Buch Chinese Grave-Sculp-

tures of the Han Period. Es stellt fest, daß bei den Über-

bleibseln des Totenkultus der Han-Zeit drei Gruppen zu unter-

scheiden sind: die Totenkammern oder vielleicht richtiger Grab-

tempel aus Steinplatten mit reichen Skulpturen, die wohl nur

zu den Grabstätten der Fürsten und Würdenträger gehörten

und von denen nur noch sehr wenige vorhanden sind, ferner

die Steinpfeiler, die davor standen und ebenfalls mit Skulpturen,

zuweilen auch mit Inschriften bedeckt waren, und endlich die

Gewölbe, die zur Aufnahme des Sarges oder auch des Leich-

nams unmittelbar dienten und aus Steinplatten mit Skulpturen

gefügt waren. Laufer knüpft seine interessanten kulturgeschicht-
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liehen Darlegungen an die Untersuchung von acht solchen Ge-

wölbeplatten aus der Provinz Schan-tung. Die gleichen Grab-

und Grabtempelbauten in Schan-tung, die früher schon Chavannes

behandelt hat, beschreibt auch, allerdings weniger in ihrer kultur-

geschichtlichen Bedeutung als in ihrer äußerlichen Gestaltung

— eine nützliche Ergänzung zu Chavannes' Arbeiten —, der

japanische Gelehrte Sekino Tei in einer Reihe von Aufsätzen

mit dem Titel Stone Mortuary Shrines with Engraved Tobias

of Ancient China under the Latter Han Dynasty in der Zeit-

schrift „Kokka" von 1909 Nr. 225 S. 229 ff., Nr. 227 S. 299 ff.

und 233 S. 126 ff. Zahlreiche Photographien und Planzeich-

nungen erhöhen die Anschaulichkeit. A. Volpert, der sich

früher ebenfalls mit diesen Bauten und ihren Skulpturen be-

schäftigt hat^, knüpft in einer lehrreichen Arbeit über ^Das

chinesische SchauspielWesen in Süd-Schantung'(„Anthropos"Bd.Y

S. 367 ff.) an die auf den Gräberplatten dargestellten Schau-

spielszenen an und behandelt das heutige Schauspielwesen von

der technischen und literarischen Seite, soweit er es durch per-

sönliche Erfahrungen kennen gelernt hat. Er meint, daß „im

Grunde genommen das Theaterspiel ein teilweiser Götzenkult

sei", weil „während des Spieles zum Dank für Erhörung in

öffentlichen Anliegen der betreffende Götze der Tribüne gegen-

über auf einen Thron gestellt und mit Weihrauch beräuchert

wurde". Erschöpft ist die Frage mit diesen Bemerkungen des

Paters Yolpert allerdings nicht.

VI Sonstiges

Durch die archäologischen Forschungen auf den alten

Trümmerstatten von Chinesisch-Turkistan haben wir außer vielem

anderem Neuem auch einen Begriff davon erhalten, wie viel-

gestaltig das geistige Leben in China zur Zeit der T^ang-Dynastie

im 7. bis 10. Jahrhundert gewesen sein muß. Und zwar haben

uns nicht bloß die Funde selbst und unmittelbar die neue Kenntnis

» S. Archiv f. üeUgionsw. Bd. XIII S. 147.
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verschafft, sondern mindestens in gleiclieni Maße wertvoll waren

auch die Anregungen, die sie für das Studium der geschicht-

lichen Quellen brachten. Jetzt erst kam uns das richtige Ver-

ständnis und die richtige Wertschätzung dieser Quellen, und durch

die aufgefundenen Originalwerke von Literatur und Kunst er-

hielten sie neues Leben. Sehr starke, vielleicht die stärksten

geistigen Elemente, die auf den nach langer Zeit wieder er-

schlossenen Handelsstraßen Mittel-Asiens im 7. Jahrhundert in

China eindrangen, waren die fremden Religionssysteme aus dem

Westen, das syrische Nestorianertum, der persische Mazdäismus

und der babylonische Manichäismus. Alle drei sind längst wieder

aus China verschwunden und haben auch in Mittel-Asien, ebenso

wie der Buddhismus, dem Muhamedanismus Platz machen müssen,

aber ihre Spuren haben sich -- die des Mazdäismus allerdings nur

schwach — in der geschichtlichen Literatur'der Chinesen und in

den Sanddünen des Tarim-Beckens erhalten. Einen vortreff-

lichen, ebenso knappen wie klaren Überblick über dieses Ein-

strömen fremder religiöser Gedanken von West nach Ost hat

Paul Pelliot in seiner Antrittsrede im College de France am

4. Dezember 1911, Les influences iraniennes en Asie centrale

et en Extreme- Orient, gegeben. Er bemüht sich darin, zu zeigen,

welche bedeutende Rolle die iranischen Rassen überhaupt in dem

Kulturleben des alten Turkistan gespielt haben, und daß der

!

Mazdäismus nicht das einzige iranische Element war, daß viel-

I

mehr auch der Manichäismus in iranisierter Form nach China

i kam, und daß auch unter den Priestern der Nestorianer sich

I Iranier befanden, die als Muttersprache das ostiranische Sog-

j

disch sprachen, obwohl die liturgische Sprache ihrer Religion

das semitische Syrisch war. Die berühmte Inschrift von Si-nganfu

aus dem Jahre 781, das am frühesten bekannt gewordene und

I

wichtigste Originaldokument des Nestorianertums, ist von dem

Jesuiten Havret in seinem von 1895 bis 1902 erschienenen großen,

leider nicht ganz vollendeten Werke musterhaft — wenn auch

natürlich unter starker Betonung des religiösen Standpunktes
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des Verfassers — bearbeitet worden. Einen Auszug aus dem

Werke bat A. C. Moule im „Journal of tbe Nortb-Cbina Brancb

of tbe Royal Asiatic Society" Bd. XLI S. 76 ff. mit dem Titel

The Christian Monument at Hsi-an fu veröffentlicbt. Der Wert

der Arbeit besteht darin, daß der Verfasser Ton den bei Havret

im IV. Kapitel des IL Teils zusammengestellten chinesischen

Texten, die sich auf die Nestorianer beziehen, eine Übersetzung

angefertigt hat, an der Havret leider durch seinen Tod verhindert

worden war. Daß die Nestorianer sowohl hinsichtlich ihrer theo-

logischen Terminologie, wie ihrer klösterlichen Einrichtungen

sich in China, was keineswegs auffallend ist, meist an den Bud-

dhismus anlehnten, ersieht man schon aus den chinesischen Aus-

drücken des Textes der großen Inschrift; wir wissen auch, daß

der Nestorianerpriester Adam, den die Inschrift als Verfasser

nennt, an der Übersetzung eines buddhistischen Werkes, vielleicht

aus dem Sogdischen, mitgewirkt hat. Einen interessanten Bei-

trag zu der Frage hat Pelliot in dem kleinen Aufsatze Beux

titres houddhiques poties par des religieux nestoriens („T'oung Pao"

Bd. XII S. 664 ff.) geliefert. Er beschäftigt sich mit den beiden

nicht- syrischen Titeln der Priester, papas und siangtsua, und

weist nach, daß der erstere, der im syrischen Text tatsächlich

papsi zu lesen ist, eine Wiedergabe des chinesischen buddhi-

stischen Titels fa-schif d. h. „Meisters des Gesetzes", sein soU,

der zweite aber eine solche des ebenfalls buddhistischen schang-

tso, das den Abt eines Klosters bedeutet und Sanskrit sthavira

entspricht. Weitere Beziehungen zwischen Nestorianertum und

indischem Buddhismus nebst anderen vorchristlichen Religionen

sucht L. A. Waddell in einem Aufsatz über Nestorian Christian

Charms and their Archaic Elements and Affinities („Asiatic

Quarterly Review" 1913 ^ S. 293 ff.) aufzudecken. Von WaddeUs

Anschauungen über die Herkunft der Talismane war schon oben

die Rede (s.S. 442); in entsprechender Weise nimmt er an, daß

die Amulette mit christlichen Sinnsprüchen, wie sie bei den

„Nestorianern'^ von Kurdistan noch jetzt in Gebrauch sind, nur
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Umgestaltungen und Versclimelzungen vorchristliclier, und zwar

einerseits chaldäischer und iranischer, andererseits brahmanisclier

und buddhistisclier Elemente seien. — Bei dem Suchen nach

Berührungen zwischen Christentum und Buddhismus ist man

aber über die Tätigkeit der nestorianischen Kirche zeitlich noch

hinausgegangen. Die Möglichkeit solcher Berührungen scheint

die oft erörterte Thomas-Legende zu bieten, d. h. die Überliefe-

rung in der christlichen Literatur vom 3. Jahrhundert ab, daß

der Apostel Thomas um die Mitte des 1. Jahrhunderts auf dem

Seewege nach Indien gelangt sei, dort das Evangelium verkündet

und den Märtyrertod erlitten habe. Hat sich die wissenschaft-

liche Forschung, wenigstens in Deutschland, dieser ganzen phan-

tastischen Erzählung gegenüber bisher ablehnend verhalten, so

hat der gelehrte Jesuit Joseph Dahlmann in einem erweiterten

Vortrage 'Die Thomas-Legende und die ältesten historischen

Beziehungen des Christentums zum fernen Osten im Lichte der

indischen Altertumskunde' (107. Ergänzungsheft zu den „Stimmen

aus Maria-Laach^') die Frage von neuem aufgegriffen und sie auf

die geschichtliche Glaubwürdigkeit hin untersucht. Dahlmann

nimmt einen wahren Kern in dem Legendenstoffe als vorhanden

an, weil die Übereinstimmung einzelner Bestandteile davon mit

geschichtlich beglaubigten Tatsachen nachweisbar sei. Die Tätig-

keit des Apostels würde danach wenigstens zeitweilig nach Gan-

dhära zu verlegen sein, jenem so berühmt gewordenen indo-

skythischen Staate im nordwestlichen Indien, wo westliche Kunst

und Kultur die östliche durchdrang, und wo auch der neue

Buddhismus entstanden wäre, der dann Mittel- und Ost- Asien

eroberte. Es ist nicht unsere Aufgabe, die Untersuchungen

Dahlmanns im einzelnen kritisch zu beleuchten, zumal sie fast

ganz in das Gebiet der Indologie fallen; daß es aber dem Ver-

fasser bei all seiner Warmherzigkeit, mit der er eine so frühe

apostolische Missionstätigkeit in Indien — für ihn natürlich ein

bestrickender Gedanke — geschichtlich zu machen sucht, wirklich

gelingen sollte, eine unvoreingenommene Kritik zu überzeugen,

Archiv f. KellgionswlaeenBchaft XVIII 30
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halte ich für sehr unwahrscheinlich. Das wohlbegründete Urteil,

das schon Gutschmid i. J. 1864 über die Haltlosigkeit der Thomas-

Legende abgegeben hat, wird kaum dadurch erschüttert werden.

Immerhin ist das Buch ein schätzenswerter Beitrag zu der viel

größeren Frage nach den heute nicht mehr zu leugnenden Zu-

sammenhängen zwischen dem ältesten Christentum mit den irani-

schenReligionen und dem Mahiäyäna-Sjstem des Buddhismus. (Vgl.

S. 441.) Ob hierbei das Christentum mehr der gebende oder mehr

der empfangende Teil gewesen ist, wird noch festzustellen sein.

Während sich von dem zweiten der vorhin erwähnten fremden

Religionssysteme, dem Mazdäismus mit dem persischen Feuer-

dienst, bisher keine Dokumente in Mittel- und Ost-Asien haben

auffinden lassen, und wir nicht mehr darüber wissen, als daß er

im 8. und 9. Jahrhundert dort Tempel und Gläubige besaß, sind

wir über das dritte System, den Manichäismus, während der

letzten Jahre weit besser unterrichtet worden. Gerade diese

Kenntnis hat auch wieder von neuem gezeigt, wie weit die Ver-

schmelzung aller dieser Religionen untereinander und namentlich

mit dem Buddhismus gegangen ist, und sie hat andererseits ge-

lehrt, daß der Manichäismus zusammen mit Mazdäismus und

Nestorianertum sprachlich stärker und umfassender gewirkt hat

als bisher bekannt war. Das iranische Sogdisch war die Um-
gangssprache der Manichäer, der Mazdäer und, wie wir oben(S. 464)

sahen, vielleicht auch eines Teiles der Nestorianer, und als sog-

disch stellen sich denn auch manche der schon früher gefundenen

Texte heraus, die ihre Bearbeiter für uigurisch hielten. F. W.

K.Müller zeigt in einem Aufsatz, ^Ein iranisches Sprachdenkmal

aus der nördlichen Mongolei' („Sitzungsber. d. Königl. Preuß.

Akad. d. Wissensch." Jahrg. 1909 ^ S. 726 ff.), daß die schon

1892 veröffentlichte Steininschrift von Kara Balgassun, die

auch die Einführung des Manichäismus bei den Uiguren zum

Gegenstande hat, nicht in uigurischer Sprache, wie ihr russischer

Herausgeber geglaubt hatte, sondern in sogdischer verfaßt ist.

Müller vermutet, daß auch noch andere unter den Petersburger
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„uigurischen" Texten sich als sogdisch herausstellen werden. Wie

die Nestorianer, so haben sich auch die Manichäer nach Aus-

weis ihrer Schriften zugleich mit den Vorstellungen des Bud-

dhismus in weitem Umfange auch seine Terminologie zu eigen

gemacht. In seinem inhaltreichen Aufsatze ^Ein christliches und

ein manichäisches Manuskript-Fragment in türkischer Sprache aus

Turfan' („Sitzungsber. d. Königl. Preuß. Akad.d.Wissensch.'^Jahrg.

1909^ S.1202ff.)bemerkt A.vonLeCoqvon dem manichäischen

Fragmente, daß ,,man es ohne weiteres für buddhistisch halten

könnte, wenn nicht schon Form und Ausstattung . . . dieser

Auffassung gebieterisch widerspräche". Den Inhalt bildet eine

Buddha-Legende, und durch eine sehr sinnreiche Vergleichung

der Form, in der hier der Name Bodhisattva erscheint, wird

Le Coq zu der Vermutung geführt, daß buddhistische Legenden

wie die besonders bekannte von Joasaph und Barlaam nicht durch

Christen, sondern durch Manichäer nach Europa gebracht worden

sind. In demselben Aufsatze nimmt Le Coq auch Veranlassung,

sich, zunächst nur in wenigen Bemerkungen, mit einem wich-

tigen dogmatischen Werke der Manichäer zu beschäftigen,

nämlich einem Chuastuanift oder Sündenbekenntnis, das aber

gleichzeitig einen bedeutenden Teil der Glaubenslehre enthält.

W. Radioff hat i. J. 1909 zuerst unter dem (falsch gelesenen)

Titel ^Chuastuanit, das Bußgebet der Manichäer' den türkischen

Text eines solchen Katechismus veröffentlicht. Allem Anschein

nach ist aber die Radloffsche Übersetzung sehr verbesserungs-

bedürftig, wenngleich unsere Kenntnis der manichäischen Mystik

i noch'nicht hinreicht, um immer eine richtige Erklärung sicher-

i
zustellen. Irrtümlich ist jedenfalls die Annahme, daß es sich

um das „Bußgebet" handelt: unter den Berliner Fragmenten be-

findet sich ein anderes derselben Art, das durch ein weiteres von

Dr. M. A. Stein aus Kan-su mitgebrachtes Manuskript ergänzt

wird. Es hat also tatsächlich mehrere solcher Bekenntnisse ge-

geben. L e C q hat die letzteren beiden Texte mit Übersetzung

und Erklärungen herausgegeben: den Berliner in dem „Anhang
30*
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zu den Abhandlungen d. Königl. Preuß. Akad. d.Wiss. vom Jahre

1910" als ^Chuastuanift, ein Sündenbekenntnis der manicbäischen

Auditores' und den andern als Br. SteirCs Khuastuanift from

Tun-huang, JBeing a Confession-Frayer of the Manichaean Audi-

tores im „Journal of the Royal Asiat. Soc." 1911 S. 277 ff. Diese

Sündenbekenntnisse lehnen sich in ihrer äußeren Form wie in

ihren Ausdrücken eng an die entsprechenden Schriften der Bud-

dhisten, ein weiterer Beweis, wenn es überhaupt noch eines solchen

bedürfte, für das nahe Yerhältnis der beiden Religionen in China

und Mittel -Asien. Wenn Radioff dieses Verhältnis so deuten

will, als sei der Buddhismus hier der empfangende Teil gewesen,

weil die Türken schon im 4. Jahrh. n. Chr., bevor sie Buddhisten

wurden, zum Manichäismus bekehrt worden seien, so ist das eine

willkürliche Behauptung: nach der Inschrift von Kara Balgassun

war es erst i. J. 762, daß der Manichäismus bei den Uiguren

(oder Türken) eingeführt wurde; um diese Zeit war aber die

buddhistische Dogmatik schon derartig entwickelt, daß von Ent-

lehnungen ihrerseits keine Rede mehr sein kann, von anderen

Erwägungen ganz abgesehen. Zur Frage der Übereinstimmung

der manicbäischen und der buddhistischen Terminologie hat auch

Robert Gauthiot in einem Aufsatze, Quelques termes techniques

houddhiques et maniche'ens („Journal Asiatique" 1911°^ S. 49 ff.)

einen Beitrag geliefert. Er stellt eine Anzahl von Ausdrücken

im Sogdischen, der Sprache der Manichäer und vielleicht aller

Iranier in Turkistan, zusammen, die aus dem Sanskrit oder dem

Präkrit unmittelbar herübergenommen sind. Dabei entstammen

die gelehrten Bezeichnungen der ersteren, kanonischen Sprache,

die mehr volkstümlichen aber den Dialekten. Gauthiot beschäftigt

sich bei seinen Untersuchungen auch eingehend mit den Titeln

der manicbäischen Priester, die er nach chinesischen Umschrei-

bungen wiederherstellt und, wenigstens teilweise, als Pehlwi-

Wörter bestimmt. Er berührt dabei eine für die Geschichte des

Manichäismus wichtige Tatsache, die gleichfalls für eine starke

Beeinflussung durch den Buddhismus Zeugnis ablegt. Während
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man nämlicli, woM hauptsächlicli auf Grund von Baurs Angaben,

seither der Meinung war, daß die Manichäer weder Tempel noch

Götterdarstellungen hatten, trifft dies jedenfalls für Turkistan nicht

zu. Schon Le Coq (Chuastuanift S. 36) hatte durch seine Funde

von Weihefahnen und religiösen Darstellungen auf den Wänden

von Gebäuden im Gebiet von Turfan gezeigt, daß die Manichäer

dort im Besitz von Gotteshäusern gewesen sein müssen, zudem

kommt in manichäischen Texten die Bezeichnung für Tempel

wiederholt vor. Auch sie ist wieder der buddhistischen Termino-

logie entnommen, so daß also die manichäische Kirche im Osten

möglicherweise sogar grundlegende Bestimmungen ihrer Ver-

fassung vom Buddhismus entlehnt hat. — Eine besonders wich-

tige Veröffentlichung über Dogma und Geschichte des östlichen

Manichäismus, in der alles bisher bekannte zusammengefaßt, und

vieles neue hinzugefügt wird, verdanken wir Chavannes und

Pelliot. Sie führt den Titel ün traue manicheen retrouve en

Chine und ist zuerst im „Journal Asiatique" 1911°^ S. 499 ff.,

1913^ S.99ff. und S. 261 ff. erschienen. Die umfangreiche Arbeit

geht aus von einem manichäischen Texte in chinesischer Sprache,

der sich in der großen vermauerten Bibliothek von Tun-huang

in Kan-su befand und fast vollständig (es fehlt nur der Anfang

mit dem Titel) erhalten ist. Von Pelliot, der den größten Teil

der Bibliothek nach Paris gebracht hat, ist dieses Werk zurück-

gelassen worden, doch hat die chinesische Regierung später den

ganzen Rest der Bibliothek nach Peking schaffen lassen, und

eine Anzahl chinesischer Gelehrter die einzelnen Werke, zum Teil

nach photographischen Nachbildungen, herausgegeben. Darunter

befindet sich auch in Abschrift dieser manichäische Text. Es ist

eine vermutlich aus dem Pehlwi übersetzte dogmatische Dar-

stellung der mit dem Zoroastrismus eng zusammenhängenden

mystischen Lehre der Manichäer, und vielleicht handelt es sich

sogar um die övyyQcc^iiaxa des Addas, des manichäischen Apostels

im Osten, von dem die Acta Archelai berichten. Die beiden

Verfasser geben eine Übersetzung und Erklärung dieses sehr
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schwierigen Textes, dessen Terminologie aucli wieder zu einem

großen Teile buddMstiscli ist. Durcli einen Zufall läßt sich

übrigens auch die Zeit der Übersetzung des Werkes feststellen.

In dem Texte findet sich eins Ton den Schriftzeichen, die von der

Kaiserin Wu von der T^ang-Dynastie i. J. 689 eingeführt sind, die

Niederschrift muß also nach jenem Jahre stattgefunden haben.

Chavannes und Pelliot, die das Zeichen zunächst nicht erkannt

hatten, nahmen dann („Journ. Asiat." 1913^ S. 380) an, daß die

neueu Schriftzeichen den Sturz der Kaiserin Wu i. J. 705 nicht

überlebt hätten, und daß die Übersetzung demnach um 700 ent-

standen sein müsse. Tatsächlich wissen wir aber aus einer Angabe

des Tse fu yuan Tcueif daß jene Schriftzeichen erst i. J. 837 durch

kaiserliches Edikt wieder beseitigt wurden^, so daß also der Spiel-

raum ein erheblich breiterer wird. Wenn für die Annahme der

Herausgeber durch andere Umstände, die eine Übersetzung vor

719 unwahrscheinlich machen, Schwierigkeiten entstehen, so

lösen sich diese durch die Feststellung des genannten chinesischen

Werkes. Außer dieser dogmatischen Schrift teilen die Verfasser

noch ein zweites chinesisches Bruchstück mit, das Pelliot aus

Tun-huang mitgebracht hat. Es ist nur kurz, aber trotzdem

wertvoll, weil es Vorschriften über manichäische Tempelanlagen,

über priesterliche Amter und über die Aufnahme in die Kirchen-

gemeinschaft enthält. Diese beiden Bruchstücke sind die ein-

zigen manichäischen Werke in chinesischer Sprache, die sich

bisher haben auffinden lassen. Die Verfasser haben schließlich

noch die Schicksale des Manichäismus durch die ganze chinesische

Geschichte verfolgt, indem sie alle chinesischen Texte zusammen-

gestellt haben, die der Lehre des Mani und ihrer Anhänger Er-

wähnung tun, und die sie haben auffinden können. Wenn man

den Angaben dieser Texte Glauben schenken darf, hat es in Fu-kien

^ S. T'u schu tsi tscKeng, Tse hio tien Kap. 9, Tsung pu ki fol. 7r°.

Auch Aurousseau, der dieselbe Frage erörtert {Bull. Ec. fr. d'Extr. Or.

Bd. XII Nr. 9 S. 62), nimmt ohne weiteres an , daß die neuen Zeichen

bald wieder außer Gebrauch gekommen seien.
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und Tsche-kiang Manicliäer bis in das 14., ja vielleicht sogar bis

in das 19. Jahrhundert gegeben, allerdings wohl nur in entarteter

Form geheimer Sektierer, und in den Geheimsekten Mittel-Chinas

findet man vielleicht ihre Spuren noch bis auf den heutigen

Tag. — Der umfangreiche manichäische Text, den Chavannes

und Pelliot nunmehr zur Kenntnis des Abendlandes gebracht

haben, ist schon deshalb von hervorragender Bedeutung, weil

man jetzt, wenn auch in chinesischem Gewände, zum ersten Male

die manichäische Lehre durch die Manichäer selbst kennen gelernt

hat, während man bisher auf das angewiesen war, was ihre

Gegner und Bekämpfer wie Augustin, der Fihrist, Hegemonius,

Theodor bar Koni u. a. über sie mitgeteilt hatten, und die auf-

gefundenen Bruchstücke der iranischen Originale inhaltlich leider

zu wenig boten für eine Beurteilung. Unter diesem Gesichts-

punkte würdigt F. Legge in einem sonst wenig Neues bieten-

den Artikel Western Manichaeism and the Turfan Diseoveries

(„Journal R.A.S." 1913 S.69ff.) die neuen Arbeiten und den vom

Katholizismus so leidenschaftlich bekämpften Manichäismus.

Nach alledem, was somit während der letzten zehn Jahre über

die Manichäer ans Licht gebracht ist, mutet es seltsam an, wenn

i. J. 1913 der Abbe F. Nau es unternimmt, alles Geleistete über

den Haufen zu werfen, auf den Stand unseres Wissens von 1897

zurückzugehen und den Manichäismus für Mittel- und Ost-Asien

überhaupt zu leugnen. Er will in den aufgefundenen Texten die

Werke von Nestorianern und vor allem von türkistanischen Maz-

däem oder „Moniern" sehen, d. h. von einer mazdäischen Sekte,

die den Namen Moni oder Manes „nur aus Sympathie angenommen

! habe", zum Trotz gegen die „orthodoxen Mazdäer des Avesta".

; Nau hat seine wunderlichen Gedanken anscheinend schon in einer

: Arbeit über Les pierres tomhales nestoriennes du Musee Guimet

in der „Revue de l'Orient chretien" Bd. XVIII entwickelt, die

mir augenblicklich nicht zugänglich ist, des weiteren aber auch

; im „Journal Asiatique" 1913 ^^ S. 451 ff. unter der Überschrift

En Asie centrale. Textes nestoriens, magiques, maßdeens, harde-
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saniteSf marcionites, manicheens^ moniens. Pelliot macht sich

im „Journ. Asiat." 1914 ^ S. 461 ff. in einem kurzen Artikel Mo-

ni et Manicheens die Mühe, den Abbe zu widerlegen. — Eine

Anzahl manichäischer Textbruchstücke in türkischer Sprache,

gleichfalls aus der Ausbeute der Turfan-Expeditionen, hat LeCoq

noch in der „Festschrift für Vühelm Thomsen" S. 145 ff., 'Ein

manichäisches Buch-Fragment aus Chotscho', veröffentlicht, sowie

in den „Abhandlungen d. Königl. Preuß, Akad. d. Wissensch."

Jahrg. 1911 unter dem Titel 'Türkische Manichaica aus Chotscho'.

Ersteres hat geschichtlichen Inhalt — eine Seltenheit! —, letztere

enthalten Reste von Gebeten, Predigten, kosmogonische Schil-

derungen und eine Legende höchst abstoßender Art. Eine be-

queme Übersicht über die sprachlichen Verhältnisse dieser ganzen

religiösen Literatur Turkistans hat H. Lüders in seiner Rede

'Über die literarischen Funde von Ost-Turkistan'(„Sitzungsber.d.

Königl. Preuß. Akad. d. Wissensch." 1914 S. 85 ff.) gegeben. Von

den Funden selbst, archäologischen wie literarischen, vermittelt das

von A. von Le Coq i. J. 1913 herausgegebene Prachtwerk eine

vortreffliche Anschauung, das den Titel führt: 'Chotscho. Fac-

simile - Wiedergaben der wichtigeren Funde der ersten König-

lich Preußischen Expedition nach Turfan in Ost-Turkistan'. Es

ist aus Mitteln des Baeßler- Instituts im Auftrage der General-

verwaltung der Königlichen Museen herausgegeben und enthält

75 wundervoll ausgeführte Liehtdrucktafein, teils farbig, teils

schwarz, die religiöse und profane Gegenstände, sowie mannig-

fache Textproben zeigen. Die ersteren bestehen aus mani-

chäischen Wandbildern, Votiv- oder Tempelfahnen, Gemälden

auf Seide und Papier, fertier aus Buddha-Statuen, buddhisti-

schen Pranidhi-Szenen (eine bestimmte Gebetsstellung), Tempel-

fahnen, Seidenbildern u. a. Jeder Tafel ist ein erklärender Text

beigefügt.

Von den anderen fremden Religionen in China hat der Muha-

medanismus während der letzten Jahre das sorgsamste Studium

erfahren. Vor allen ist es Arnold Vissiere gewesen, der durch
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seine vorzüglichen Arbeiten dieses Studium in wissenschaftlichen

Bahnen gehalten hat; mehrere andere Gelehrte haben sich ihm

dann angeschlossen. Anregung und Material für diese Arbeiten

sind der Expedition des Kapitäns d'OUone in Südwest- und West-

China (1906 bis 1909) zu danken. Sie führen den Titel Etudes

sino-mahometanes und sind seit 1909 als einzelne Abhandlungen

in der „Revue du Monde Musulman" erschienen. Es sind drei

Abteilungen, die dritte scheint noch nicht beendet zu sein, der

letzte Aufsatz findet sich in Bd. XXYI von 1914. Es sind sämt-

lich gewissenhafte geschichtliche und philologische Einzelstudien

unter Heranziehung alles erreichbaren chinesischen Quellen-

materials. Den Mittelpunkt bildet zunächst die Persönlichkeit

und die Geschichte von Seyyid Edjell, chinesisch Sai-tien-tsch'i,

des berühmten muhamedanischen Gouverneurs und Wasserbauers

von Yün-nan unter Dschingis Khan und seinen nächsten Nach-

folgern, der auch wahrscheinlich den Muhamedanismus in Südwest-

China eingeführt hat. Die erste Abteilang, die aus fünf Ab-

handlungen besteht, ist ihm beinahe ganz gewidmet; vier handeln

von ihm selbst, seinem Leben, seiner Grabstätte, seinen Gedächtnis

-

tempeln und seinen wassertechnischen Arbeiten, die fünfte ist

eine wertvolle bibliographische Übersicht über die von d'OUone

mitgebrachten chinesischen muhamedanischen Werke. Diese fünf

Abhandlungen sind in der „Revue du Monde Musulman" von

1909 und 1910 (Bd. VIII bis XIII) und dann zusammen in Buch-

form unter dem gleichen Titel Etudes sino-mahometanes 1911 er-

schienen. Die zweite Abteilung umfaßt sieben Abhandlungen und

ist in der Revue von 1911 bis 1913 (Bd. XY bis XXII) und dann

ebenfalls in Buchform veröffentlicht. Sie enthält weitere Studien

über Seyyid Edjell, dann aber auch über muhamedanische Kultus-

stätten und Gemeinden in anderen Gegenden Chinas, islamische

Inschriften, chinesisch und arabisch, Gesänge u. a. Wegen der

zahlreichen Lokalstudien und der nichtchinesischen Texte hat

sich Vissiere hier die Mitarbeit des Direktors der französischen

Schulen in Yün-nan fu (oder jetzt Yün-nan sen), G. Cordier,
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des Missionars A, C. Moule in Hang-tschou und des Arabisten

Cl. Huart gesichert. Von der dritten Abteilung endlich sind

bisher zwei Abhandlungen in der Revue von 1913 und 1914

(Bd. XXV und XXVI), ebenfalls von Vissiere und Cordier gemein-

sam, veröffentlicht; sie behandeln muhamedanische Grabstätten

und muselmanische Gebete um Regen in Yün-nan. Ein beson-

deres chinesisches Werk über Seyyid Edjell aus dem Jahre 1684,

das von der Expedition d'Ollone aus Yün-nan mitgebracht war,

hat der Kapitän Lepage, ein Mitglied der Expedition, in der

Revue von 1910 (Bd. XI S. Iff.) als Biographie du Seyid Edjell

Omar Chams Ed-Din übersetzt. Mit der Geschichte und der

politischen Stellung der Muhamedaner in Yün-nan auch während

der gegenwärtigen Entwicklung in China, die ja für die Fran-

zosen aus naheliegenden Gründen ein besonderes Interesse hat,

beschäftigen sich zwei Aufsätze der Revue: Les Musulmans du

Yun-nan von George Soulie (1909, Bd. IX S. 209 ff.) und Les

Musulmans du Yunnan. Leur attitude von G. Cordier (1913,

Bd. XXIV S. 318ff.). Der letztere macht auch einige interessante

Mitteilungen über die anmaßende Haltung der teils ganz religions-

losen, teils orthodox-konfuzianischen „Jung-Chinesen" denMuha-

medanern gegenüber. Soulie hat sich auch in der „Revue Indo-

chinoise" von 1 909 über den gleichen Gegenstand ausgesprochen,

doch ist mir dieser Band bisher noch nicht zugänglich geworden.

Fast alles hier aufgezählte, soweit es bis 1910 erschienen war,

ist dann nochmals zusammengefaßt in dem größeren Werke

Becherches sur les Musulmans chinois, das die Mitglieder der Expe-

dition d'Ollone i. J. 1911 herausgegeben haben. Hier finden sich

alle Abhandlungen der ersten Abteilung von Vissieres „Etudes"

wieder, ebenso die Arbeiten von Lepage über Seyyid Edjell und

noch ein Aufsatz mehr allgemeiner Art von den Herausgebern

über die Muhamedaner von Yün-nan. Des weiteren aber ent-

hält das Werk Abhandlungen über den Islam in anderen Teilen

Chinas, nämlich in Sse-tsch^uan, Kan-su, Turkistan, Peking und

Kanton. Die chinesischen Texte sind wieder von Vissiere und
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I

Lepage, die arabisclien und persischen von E. Blochet be-

I

arbeitet. Die Ergebnisse aller dieser Forschungen, so wertvoll und

gründlich sie im einzelnen auch sind, genügen für eineErkennt-

,
nis der geschichtlichen Entwicklung des Islam in China noch nicht,

i
und namentlich die Anfänge dieser Entwicklung vor dem 13. Jahr-

j

hundert bleiben dunkel wie zuvor. Das ist selbstverständlich nicht

I

die Schuld der Verfasser, sondern des höchst spärlichen Quellen-

i materials in China. Auch die eingehende Untersuchung von

I Greg. A rn ä i z und Max vanBerchem, Memoire sur les antiquites

I

Musulmanes de TsHuan-tcheou {,/J!^o\mg'Pao^^ Bd. XII S. 677 ff.),

I

die sich mit den Inschriften der Moschee und des Friedhofes von

Ts^üan-tschou fu in Fu-kien, einem Mittelpunkte des frühesten

arabisch-chinesischen Seehandels, beschäftigt, bringt darüber kein

Licht. Die Inschrift des Friedhofes, i. J. 1323 verfaßt, berichtet

von zwei muhamedanischen Missionaren, die nach der einheimi-

schen Überlieferung bereits um das Jahr 620 nach China gekommen

i

sein sollen, aber die Verfasser können nur bestätigen, was schon

I

von anderen vor ihnen darüber festgestellt ist, daß diese ganze

i

Geschichte eine unbeglaubigte Legende, und das Datum für die

I

Einführung des Muhamedanismus in Ts^üan-tschou viel zu hoch

i hinaufgesetzt ist. Zusammenfassend in seiner geschichtlichen Ent-

I

Wicklung, wie in seinem heutigen Zustande, und zwar dem reli-

i giösen wie dem sozialen, schildert Marshall Broomhall den

! chinesischen Muhamedanismus in seinem Buche Islam in China.

I

Ä Neglected Problem. Über dies mit großem Fleiß, aber ganz

i vom Standpunkt des englischen Missionars geschriebene Werk

j
brauche ich mich hier nicht mehr zu äußern, da bereits von zu-

I

ständiger Seite im „Archiv" darüber berichtet worden ist.^

In diesem Zusammenhange mag auch eines kurzen Aufsatzes

von Bruno Schindler, 'Berichte über die Juden in China seit

ihrem Wiederauffinden durch P. Ricci (1604)', in der Zeitschrift

j

* Siehe Bd. XV S. 592 f. (Bericht von C. H. Becker). Auch die anderen
' oben erwähnten Arbeiten über den Muhamedanismus sind dort ge-

würdigt worden.
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„Die Erde", 2. Jahrg. S. 141 ff. gedacht werden. Der Verfasser

stellt zusammen, was ihm an europäischen Nachrichten üher die

Juden in Ho-nan bekannt geworden ist, merkwürdigerweise ge-

hören dazu die neueren Arbeiten von Tobar, Pelliot, Chavannes

und Laufer nicht. Hoffentlich wird er deren letzte Ergebnisse

bei seiner in Aussicht gestellten eingehenden Studie nicht außer

Betracht lassen, sonst läuft er Gefahr, alte und längst wider-

legte Irrtümer zu erneuern. Was ihm Herr Tschao Yün-tschung,

der Führer der jüdischen Gemeinde in K^ai-feng fu, schreibt,

sagt nichts.

Endlich sind noch einige Arbeiten über nichtchinesische

Völker in den Gebieten des chinesischen Kulturkreises zu er-

wähnen, die auch Fragen des religiösen Lebens berühren. Unter

den von Pelliot aus Kan-su mitgebrachten Schätzen befinden sich

auch tibetische Handschriften, die wegen ihres Alters gegenüber

den verhältnismäßig jungen Druckwerken, wie sie uns bisher

allein zur Verfügung standen, von besonderer Bedeutung für das

Studium der älteren Sprache sind. Aber auch von anderen

interessanten Dingen wissen sie zu erzählen. So hat J. Bacot

den Text einer Papierrolle übersetzt und als La table des presages

signiftes par Veclair im „Journal Asiatique" 1913^ S. 445 ff. ver-

öffentlicht. Trotz der Hilfe eines tibetischen Lamas in Paris

hat aber der Verfasser mit dem Texte nicht viel anzufangen ge-

wußt und sogar den eigentlichen Kern der Sache mißverstanden.

Berthold Laufer hat deshalb die Arbeit nochmals aufgenommen

und seine Ergebnisse in einer umfangreichen Abhandlung, Bird

Bivination among the Tibetans („T^oung Pao" Bd. XV S. Iff.),

niedergelegt. Wie schon der Titel sagt, handelt es sich nicht um
Wahrsagungen durch den Blitz, sondern durch Vögel, und zwar

durch den Schrei des Raben oder der Krähe, sowie um die Opfer

an die Krähe, wenn ihr Schrei unheilkündend ist, zum Zwecke

der Abwendung dieses Unheils. Diese Art der Wahrsagung ist,,

wie Laufer zeigt, nicht ursprünglich tibetisch, sondern stammt aus

Indien. Das System des Krähenorakels ist in einem kleinem
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Sanskrit-Werke, Kakajariti, dargelegt, dessen Original längst ver-

loren ist, von dem sich aber eine Übersetzung im tibetischen

Tanjur findet. An dieses Werk lehnt sich ofienbar auch der

Text der Rolle an; zum Beweise dessen hat Laufer sowohl eine

Übersetzung des indischen Werkes, wie der letzteren gegeben,

wobei sich allerdings auch wieder so wesentliche Unterschiede

ergeben, daß der Übersetzer annehmen zu müssen glaubt, es- seien

noch mehr solcher Werke in Indien und Tibet vorhanden ge-

wesen, nach denen die Orakeltafel der Rolle zusammengestellt

sei. — Laufer hat seinen Übersetzungen und Erklärungen noch

ausgedehnte Untersuchungen über die alte tibetische Lautlehre

angefügt. — Der Pater Gh. Gilhodes hat als Nachtrag zu seinen

früheren Arbeiten über Mythologie und Religion der Katschin,

der zwischen Ober-Birma und Tibet an den westlichen Grenzen

von Yün-nan wohnenden Bergstämme, noch weiteres Material

über La Religion des Katchins (Birmanie) („Anthropos" Bd. IV

S. 702 ff.) veröffentlicht, das sich auf Angaben der einheimischen

Bevölkerung aller Klassen stützt. Es betrifft den Kultus des

harai Icasang oder des „Höchsten Wesens", der Geister, guter

und böser, und Ahnen, sowie die Lehre von dem minlüy der

„Seele", die dem Neugeborenen innewohnt und bei der Geburt

Leben erhält, die aber nicht stirbt, sondern beim Tode des einen

Wesens in ein anderes gleiches oder anderer Art übergeht, ander-

seits aber auch in einer jenseitigen Welt weiterlebt oder in einer

Hölle umkommt. Ob und inwieweit hier chinesischeVorstellungen

mitgewirkt haben können, hat der Verfasser unerörtert gelassen.

Weitere Studien Gilhodes' über Naissance et Enfance chez les

Katchins („Anthropos" Bd. VI S. 868 ff.) und über Mariage et Con-

dition de la Femme chez les Katchins (Ebenda Bd. VIII S. 363 ff.)

sind mehr kulturgeschichtlicher Art, zeigen aber, daß auch hier

religiöseVorstellungen hineinspielen und in bestimmten Bräuchen

zum Ausdruck kommen. Zu der schon recht umfangreichen

Literatur über die Stämme der Lo-lo in Yün-nan hat der dort

tätige, aber leider unmittelbar nach Beendigung seines Werkes
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verstorbene Missionar Alfred Lietard einen umfangreichen Bei-

trag geliefert mit dem 1913 als Teil 5 des I. Bandes der Anthropos-

Bibliothek erschienenen Buche Les Lo-lo p^o, in dem er Namen,

Wohnorte, Herkunft, Kultur und Sprache der Lo-lo nach allen

Richtungen erörtert. Ein besonderes Kapitel ist der Religion

gewidmet, in der man natürlich die chinesischen Spuren deut-

lich wahrnimmt. Neben manchem Abgeleiteten finden sich hier

aber auch unbez weifelbare Reste der ältesten, vorkonfuzianischen

Religion, die wertvolle Hinweise geben für die Erkenntnis des

religiösen Lebens im frühesten Chinesentum, von der bereits

oben die Rede war.^ Lo-lo p^o ist der Name eines Stammes, der

in den Gebieten östlich von dem See von Ta-li fu wohnt, und

dieser Name ist dann nach ALUsicht des Verfassers — und sie

hat viel für sich — auf die sämtlichen verwandten Stämme von

den Chinesen übertragen worden. Ein anderes nichtchinesisches

Volk von Yün-nan, die Mo-so, die im Nordwesten der Provinz,

in der Ebene von Li-kiang fu, ihren Hauptsitz haben, hat J. Bacot

in seinem Buche Les Mo-so behandelt. Auch hier beschäftigt

sich ein besonderes Kapitel mit der Religion oder, wie der Ver-

fasser vielleicht richtiger sagt, den Religionen. Es handelt sich

in der Tat hier um einen vielgestaltigen Synkretismus aus einer

einheimischen Naturreligion, dem tibetischen Lamaismus und dem

chinesischen Ahnendienst. Der Himmelskult bildet auch hier

den Kern der anscheinend ältesten Bestandteile, während der

Ahnendienst spätere Zutat und auch nicht allen Mo-so (sie finden

sich bis nach Indo-China verstreut) gemeinsam ist. Es wird im

Hinblick auf das viele wertvolle Material über die Ureinwohner

Chinas eine immer dringlichere und immer lohnendere Aufgabe,

noch einmal den chinesischen Himmelskult und seine politisch-

dynastische Entwicklung unter der Tschou- und Han-Dynastie

mit jenen älteren, einfacher gebliebenen Anschauungen zu ver-

gleichen. Bacot hat seinen eigenen Darlegungen, die sich auch

eingehend mit der Sprache und Schrift der Mo-so beschäftigen,

^ Siehe oben S. 408 ff.
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noch eine Zusammenstellung chinesischer Quellentexte über Ge-

schichte und Geographie des Gebietes von Li-kiang angefügt,

die Chavannes in „T'oung Pao" (Bd. XIII S. 565 ff.), unter

Benutzung des von Bacot mitgebrachten Materials, ver-

öffentlicht hatte. Eine anspruchslosere Arbeit ist die Abhand-

lung von F. W. Leuschner *Die Yautse in Süd-China' in den

„Mitteilungen d. Deutschen Ges. f. Natur- und Völkerkunde Ost-

asiens" Bd. XIII S. 237 ff. Die Yao tse sind ein wohl den Miao tse

verwandtes Volk, das im äußersten Norden der Provinz Kuang-

I

tung, in den Bergen an den Grenzen von Hu-nan wohnt.

i
Leuschner, der ihre Gebiete bereist hat, teilt mit, was er von

; dem im einzelnen noch wenig bekannten Yolke gesehen und ge-

j

hört hat. Ihre Religion ist im wesentlichen animistisch, eine

I

Verehrung von Geistern, von denen sie sich die gesamte Natur

i
belebt denken, und denen sie selbst die wunderlichsten Gestalten

!

geben. Auch eine Sündflut-Sage der Yao tse teilt der Verfasser

mit, in der er Anklänge an die biblische Erzählung erkennen will.
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Von W, Caland in Utrecht

Mit großem Dank haben alle Religionsforsclier Hille-

brandt's kurze Zusammenfassung seiner früher in drei Bänden

herausgegebenen Yedischen Mythologie ^ begrüßt. Er hat seine in

jenem umfangreichen Werke begründeten Ansichten nochmals

geprüft und sie aufrecht erhalten. Wie bekannt, wandelt

Hillebrandt in seinen Anschauungen vielmals andere als die

bisher anerkannten Bahnen: der Indra des Rgveda ist ihm nicht

ein Gewitter- oder Regengott, sondern ein Frühlings- oder

Sonnengott; die aus der Macht des Vrtra (Winterriese, nach H.)

befreiten Wasser sind die im Frühling vom Frost befreiten

Ströme. So hätten wir in Usas nicht die tagtägliche Morgen-

röte, sondern den Neujahrsmorgen zu sehen. Die drei sakralen

Feuer sollen einen mythisch-mystischen Hintergrund haben: der

Gärhapatya soll die Erde und das irdische Feuer, der Ahavaniya

die Himmelswelt mit der Sonne, der Daksinägni den Luftraum

repräsentieren; Agni vaisvänara stehe in enger Beziehung mit

dem Ahavaniya, Agni naräsamsa mit dem Daksinägni usw. Mir

ist es dagegen immer so vorgekommen, daß die Anwesenheit der

drei Feuer sich aus praktischen Gründen entwickelt habe: am

Gärhapatyafeuer kocht man die Opfergabe; man opfert dieselbe

aber nicht in dem (ursprünglich nicht sakralen) Gärhapatya,

sondern in einem zu diesem Zwecke aus dem Gärhapatya ent-

nommenen sakralen Feuer, dem Ahavaniya oder Opferfeuer,

während der Daksinägni, welches Wort ja gleichbedeutend mit

Anvähäryapacana ist, dazu dient, die Daksinä, d. h. das als

* Vedische Mythologie von Alfred Hillebrandt. Kleine Ausgabe,

Breslau 1910.
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Opferlohn für die Priester bestimmte Anvähäryareismus, zu

kochen. Mag man auch in vielen Fällen eine von der Hille-

brandtschen verschiedene Ansicht haben, zugegeben muß werden,

daß er immer erst nach der reifsten Prüfung aller Tatsachen urteilt.

Heinrich Cunow verficht die Ansicht^, daß im allgemeinen

der Glauben an die Götter, auch die indischen Götter, wie z. B.

Indra, die uns jetzt als Naturgötter erscheinen, aus dem Geisterkult

herzuleiten sei, aus welchem der Ahnenkult und erst später der

Naturkult her7orgegangen sein sollen. So war z. B. Indra ur-

sprünglich Kriegsgott und Schutzgott, und zwar zunächst nur

eines arischen Stammes, des Tritsustammes, während der von

ihm erschlagene Vrtra der in Gestalt eines Drachens verehrte

Hauptgott der die Tritsu bekämpfenden Dravidas gewesen sei.

Auch über das Wesen der Asuras will Cunow, dem die Quellen

nur aus zweiter Hand bekannt sind, die Sanskritforscher be-

lehren. CuDOWs Ansichten scheinen mir jedenfalls einseitig zu sein.

Mit dem Veda im allgemeinen beschäftigen sich zwei Arbeiten,

eine kürzere, mehr populäre Darstellung von der Hand Olden-

bergs^, welche, obschon sie ihrem Zweck gemäß nicht beabsichtigt,

Neues zu geben, sich angenehm lesen läßt und den Leser über manche

Frage klar orientiert, und eine viel umfangreichere Arbeit zweier

englischer uelehrter.^ Der Inhalt, den wir dem an zweiter Stelle

genannten Gelehrten verdanken, während Macdonell das Ganze

redigierte, ist eine sehr nützliche und dankenswerte, obschon

keineswegs erschöpfende Kompilation von dem, was wir über

i das Indische und zwar das Vedische Altertum wissen; freilich

I

sind die Religionswissenschaft und die Mythologie ausgeschlossen,

I

aber es ist einleuchtend, daß eine zusammenfassende Übersicht

wie die hier gebotene auch der Religionswissenschaft zunutze

kommen muß.

^ Ursprung der Eeligion und des Gottesglaubens, Berlin 1913.

* Die Veden, die ältesten BeligionsurJcunden Indiens (8. Heft von Der
Orient), Halle a. S. 1911.

^ Vedic Index ofNames and Subjects by A. A. Macdonell and A . B. Keith,

London 1912, zwei Teile.

Archiv f. Beligionswissenschaft XVIII 3J^
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Was nun — um den Zuwachs zu behandeln, den unsere

Kenntnis der einzelnen Veden erfahren hat — zunächst den

Rgveda anbelangt, so ist es wiederum Hillebrandt, der uns

hier durch seine „Lieder des Rgveda'' * zu Dank verpflichtet hat.

Die von ihm gemachte Auswahl ist vorzüglich dazu geeignet,

dem Leser einen Eindruck dieser Liedersammlung zu geben, da

sich der Übersetzer befleißigt hat, die Lieder auf die einzelnen

Götter in derselben Proportion zu verteilen, in der die Rksamhitä

sie berücksichtigt. Ein Detailpunkt möge hier aus dem vielen

von Hillebrandt uns hier Gebotenen hervorgehoben werden. Er

betrifft das Totenritual (X. 18). Hillebrandt ist fest überzeugt

von Blochs Deutung, daß wir in den Worten: „Diese Säule sollen

die Väter für dich stützen" (Vs. 13) eine Anspielung anzunehmen

haben auf einen jetzt für uns verloren gegangenen, älteren

(sagen wir „Rgvedischen") Bestattungsritus, von welchem Bloch

eine Spur in den Hügeln bei Lauriya gefunden zu haben meinte.

In einigen dieser hohen aus Lehmziegeln aufgebauten Hügel fand

er nämlich eine große Säule von Salholz. Ich habe anderswo^

meine Bedenken gegen Blochs Deutung dieser Hügel dar-

gelegt. Obschon ich jetzt ebensowenig wie damals diese Säule

genügend deuten kann, halte ich meine Ansicht der Blochschen

Erklärung gegenüber, nach welcher man in diesen Hügeln

smasänas zu sehen hätte, aufrecht. Ja, wenn diese Hügel im

Panjäb gefunden wären, so könnte man sie vielleicht für smasänas

halten, welche nach einem älteren uns jetzt nicht mehr be-

kannten Ritual aufgerichtet wären. Aber die Kultur der im

Gangesland ansässigen Inder ist anerkanntermaßen die uns in

den Brähmanas vorliegende. Wenn es nun im Ritual des Yajur-

veda heißt, daß das smasäna nicht höher als bis zur Hüfte

reichen darf, und das Satapatha empfiehlt, dasselbe nicht zu

groß zu machen, so steht damit die Mitteilung des Megasthenes

^ Göttingen und Leipzig, 1913 (in den Quellen der Beligionsgeschichte).

^ De archaeölogische vondsten in de heuvels van Lauriya in Versl. en

Meded. der Kon. AJcad. v. Wet. te Amsterdam, 4eR., dl. XI p. 378— 386.
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(bei Strabo XY, 54): Xital dh xal ccl tacpal xal fivxQä %G)^axa

vollkommen im Einklang. Auch diese Erwägungen widersetzen

sich, wie ich meine, der von Bloch vorgeschlagenen und von

Hillebrandt angenommenen Deutung dieser hohen Hügel.

Obschon die textkritischen und exegetischen Noten Olden-

bergs^, die jetzt vollständig erschienen sind, sich nicht data

opera mit der religionswissenschaftlichen Seite des Rgveda be-

schäftigen, geht doch z.B. schon aus den Indices (II. Vermischtes)

hervor, daß auch diese Forschungen, diese ein glänzendes Zeug-

nis von einer gründlichen Gelehrsamkeit ablegenden Bemer-

kungen, manches enthalten, was direkt oder indirekt für den

Religionsforscher wichtig ist. Möchte doch Oldenberg sich

jetzt auch entschließen, uns eine vollständige Übersetzung der

ßksamhitä zu liefern. Wie würden wir ihm dafür dankbar sein

!

Auch auf dem Gebiete des Yajurveda liegen neue und nütz-

liche Arbeiten vor. Zuerst sei Simons Index Verhorum^ zu dem

von S ehr ö d er herausgegebenen Käthaka erwähnt. Niemand weiß

besser als der Referent den Wert solcher Arbeiten zu schätzen.

Zwar haben solche Indices keinen direkten Bezug auf die Reli-

gionswissenschaft, indirekt aber kommen diese auch ihr zugute.

|Dieser Index ist eine höchst dankenswerte Arbeit: sie zeugt

[von der entsagenden Gesinnung ihres Verfassers, da solche

lArbeiten an sich sehr wenig anziehend sind. Nur eines ist

jzu bedauern, daß nämlich Prof. Simon nicht zugleich auch

iKritik geübt hat; denn daß manches in dem Schröderschen

iKäthakatexte mit unfehlbarer Sicherheit noch zu emendieren ist,

steht fest.^ Von dem Taittiriyabrähmana, welches in Mysore mit

* Bgveda^ Textkritische und exegetische Noten in Abh. der Kgl. Ges.

^r Wiss. zu Göttingen, Phil.-Mst. Kl., Neue Folge, Band XI. 6, XIII. 3

1909, 1912). * Leipzig, Brockhaus, 1912.

' Infolge des kritiklosen Verfahrens finden sich jetzt im Index

nehrere Wörter, die tatsächlich nicht bestehen (z. B. devamätram,

äyampatl). Auch die sprachlichen Kenntnisse des Verfassers haben

lieh zuweilen als nicht ausreichend erwiesen {samasmai-y nirästhäm; vesto-

'änam-, syät IX. 11 am Anf., äsistam XII. 13, vavnire).

31*
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dem Kommentar der Bhäskaramisra herausgegeben wird, ist

1911 ein zweiter Teil erschienen.^ Der Text ist in mancher

Hinsicht besser als der der Bibliotheca Indica. Von den Sütras

des Schwarzen Yajurveda ist endlich der zweite Teil des Baudhä-

yana fertig geworden. Der dritte Teil ist im Druck begriffen;

daß die Veröffentlichung nicht so schnell fortschreitet, wie es

dem Herausgeber dieses Textes lieb wäre, erklärt sich aus den

Verhältnissen der Asiatic Society in Bengalen, wo immer wenig

Eile vorhanden ist! Unter dem Titel: Bijdrage tot de Icennis

van het Hindoesche Boodenritued hat Frl. Dr. Raabe den

2. und 3. Prasna des Baudhäyauiyapitrmedhasütras veröffentlicht

und mit reichhaltigen Anmerkungen versehen.^ Das Baudhä-

yana-smärtasütra, von welchem der Pitrmedha einen Teil aus-

macht, ist in Mysore veröffentlicht, aber so wenig befriedigend,

daß eine kritische Ausgabe dieses hochwichtigen Sütras auch

nach der Grantha-Ausgabe in Manakkäl von 1905, immer noch

ein großes Bedürfnis ist. Da wir jetzt auch das Bhäradväja-

grhyasütra in einer vorzüglichen Ausgabe^ besitzen, besorgt und

mit Einleitung und Index verborum versehen von Frl. Dr.

H. J. Salomons, während eine sehr gute Ausgabe des Khädira^

mit dem vollständigen Kommentar des Rudraskanda in Mysore

erschienen ist, fehlen unserer Sammlung von Grhyatexten nur

noch das Käthaka-, das Sämbavya- und das Vaikhänasa-grhya-

sütra. Von den unter dem Namen des Vaikhänasa bekannten

Texten ist indes neuerdings das Dharmasütra^ erschienen.

Unsere Kenntnis auch des Weißen Yajurveda ist in den

vergangenen Jahren erweitert durch einen Aufsatz von der Hand

des Verfassers dieses Berichtes: Over de Känva-recensie van

^ Gov. Or. Libr. series, Biblioth. Sanscritica No. 38,

* Leiden, Brill, 1911.

' Het Hindoesche huisritueel volgens de school van Bhäradväja, Leiden,

Brill, 1913.

* Gov. Or. Libr. series, Bibl. Sanscr. No. 41, 1913.

* Trivandrum Skt. Series, No. 28, 1913.
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het Brahmana der honderd paden^j in welchem das Verhältnis

dieses Brahmana zu dem gleichnamigen Brahmana der Mädhyan-

dinas und die damit zusammenhängenden Punkte behandelt wer-

den. Die Veröffentlichung der bis jetzt nur aus einigen An-

merkungen Eggelings in seiner Übersetzung des Satapatha

bekannten Känvijarezension dieses Brahmana ist von der

Clarendon Press zu Oxford übernommen. Die gegenwärtigen

Verhältnisse wirken aber, wie es scheint, auch hier hemmend.

Kein großer Wert ist der Abhandlung Brunnhofers: ^Das

Buch der hundert Pfade, die älteste Quelle der Ritualwissen-

schaft'^ beizumessen. Während schon der Titel eine Unwahr-

heit aussagt (das Satapatha-brähmana ist nicht die älteste

Quelle der Ritualwissenschaft), strotzt das kleine Buch von

mehreren Fehlern und Verstößen gegen die Sprache; der In-

halt bringt gar nichts Neues.

Mit der Textkritik des Sämaveda-ärcika beschäftigt sich

J. Brune^, indem er das von Oldenberg schon früher auf Grund

eines ungleich beschränkteren Materials gewonnene Urteil

gründlich bestätigt, daß der Sämavedatext nirgends eine Lesart

bietet, welche der Rksamhitä gegenüber als besser anzusehen

wäre. R. Simon hat seine in der Puspasütra-Ausgabe so schön

angefangenen Sämanstudien durch zwei neue Beiträge fortgesetzt

;

die eine^ handelt über die Notationen der Vedischen Lieder-

bücher (wäre es nicht richtiger, von Gesangbüchern zu reden?)

:

auf Grund von teils gedruckten teils handschriftlichen Materia-

lien wird hier eine klare Darstellung der Notation der Sämans

nach der Schule der Ränäyanlyas gegeben. Hoffentlich setzt

der Verfasser seine schönen Studien auf diesem Gebiete fort

* Versl. en Meded. der Kon. Ak. v. Wet. te Ämst, 4e R., dl. XI,

p. 141— 157.

^ Bern, Akad. Buchh. von Max Drechsel, 1910.

' Zur TextTcritik der dem Sämaveda mit dem 8. Mandala des Bgveda

\
gemeinsamen Stellen, Kiel 1909.

' * In der Wiener Zeitschrift f. die Kunde des Morgenlandes, Bd. XXVII
p. 305— 346.
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und erfreut uns auch mit der Behandlung der den Gesang be-

gleitenden Finger- und Handbewegungen, was nicht allein dem

Sanskritforscher, sondern auch dem Musikhistoriker willkommen

sein würde. ^ Nicht weniger hat sich Simon um den Sämaveda

verdient gemacht durch seine Behandlung des Pahcavidhasütra,

welches jeder Sämansänger kennen mußte, um zu wissen, welcher

Teil jedes Gesanges je einem der drei beim Absingen beteiligten

Sänger zufiel.^— Mit den Brähmanas des Sämaveda beschäftigen

sich zwei Arbeiten. Hopkins behandelt Gods and Saints ofthe

Great Brähmana^y aus welchem er „for the benefit of the

general students of religion" Verschiedenes mitteilt über die

philosophischen und moralischen Ansichten, welche in diesem

Texte vorherrschen, über die Götter und die Heiligen, d. h.

die Rsis. Obschon der Sanskritphilologe an der Übersetzung

mehrerer Stellen auszusetzen hat, so ist doch im ganzen Hopkins'

Darstellung sehr gut gelungen und imstande, ein klares Bild

von der Denkweise und Mythologie dieses Kreises zu geben.

Der Arbeit Hopkins steht die Abhandlung: Over en uit het

Jaimimya-hrahmana^y besonders in ihrem zweiten Teile, nahe;

der erste Teil betrachtet das Jaiminiya-brähmana vom philo-

logisch-grammatischen Standpunkte aus. Da Prof. Oertel, der

schon so vieles aus diesem überaus wichtigen Brähmana mit-

^ Behufs der weiteren Studien des Sämaveda mache ich auf ein kleines

Bach aufmerksam, das, in Grantha gedruckt, mehrere bis jetzt nur hand-

schriftlich bekannte, mit dem Sämaveda zusammenhängende Texte enthält.

Der allgemeine Titel lautet: phalaprakriyädayo granthah (enthält u. a.:

chalaksaram , mätraldksanam ,
gäyatravidhänam).

2 Pahcavidhasütra, Ind. Forsch. 5. Heft, Breslau 1913. Der Text ist

vorzüglich herausgegeben und peinlich genau übersetzt. Hier und da

ließe sich eine Emendation anbringen, z.B.II. 4. 60, wo der Sandhi: siddho

cidrathasya Simon hätte warnen müssen, daß der Name des Sämans vid-

ratha lautet (so auch Ars. br. in der Usä-Ausg. und Jaim. br. II. 173); und

wahrscheinlich ist II. 6. 86 zu lesen: esänunUteti {anunüta).

^ In Transactions of the Gönn. Ac. of Arts and Sciences, Vol. XV

p. 21—69.
* In Versl. en Meded. der Kon. Akad. v. Wet. te Amst. 6e Reeks, dl. I

p. 1—106.
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teilte, die von ilim in Aussicht gestellte Ausgabe desselben

immer noch nicht unternommen hat, sah sich der Bearbeiter

dieses Berichtes genötigt, behufs einer von ihm unternommenen

Übersetzung des „Großen Brähmana" auch das nahe verwandte

Jaiminiya-brähmana durchzuarbeiten. Der oben erwähnte Aufsatz

ist das erste Ergebnis dieses Studiums. Es ist lebhaft zu be-

dauern, daß kein besseres handschriftliches Material vorliegt,

da es beinahe unmöglich erscheint, einen einigermaßen verständ-

lichen Text des ganzen Brähmana zu geben, welches ja zum

größten Teil nur aus einer einzigen keineswegs korrekten Hand-

schrift bekannt ist.

Auch die Atharvavedaliteratur hat ihren Zuwachs bekom-

men. Zunächst sei die Fortsetzung der Transkriptionsausgabe der

Paippalädarezension der Atharvasamhitä von L. C. Barret ^ er-

wähnt, die das dritte Buch gibt, in welchem 14 bis jetzt nicht

(oder nicht vollständig) bekannte Süktas angetroffen werden. Eine

weitere Bereicherung der Atharvanliteratur ist die Ausgabe des

Atharvapräyas'citta-Sütras von J. v. Negelein.^ In diesem Texte

werden die Sühnehandlungen (die „Gutmachungen") beschrieben,

die im Opfer notwendig sind, wenn irgendein Ereignis den

regelmäßigen Gang des Opfers stört. Der Verfasser dieses Be-

richtes, der einst selber diesen Text mit der Absicht, ihn zu

veröffentlichen, durchgearbeitet hat, gab später diesen Plan auf,

als es sich herausstellte, daß die handschriftliche tJberlieferung

unzulänglich war. Durch eine derartige Erwägung hat sich aber

V. Negelein nicht abschrecken lassen. Ob er dieser überaus

schwierigen Aufgabe ganz gewachsen war, ist aus guten Gründen

zu bezweifeln. Zwar hat der Untergezeichnete auf Negeleins Bitte

eine Korrektur durchgesehen und manchen Besserungsverschlag

gemacht, aber leider ist dieser Text durchgehend so schlecht über-

liefert, daß mancher Passus unheilbar verdorben erscheint. Die Kon-

* In Journal of the Amer. Oriental Soc, Vol. XXXII p. 343— 390.

^ J.<Äarvaprä2/asa]fiäm,TextmitAnmerkungenvonProf.J.vonNegelein,
in derselben Zeitschrift XXXIII p. 71—144, 217—253.
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stitution des Textes t;ann kaum als genügead bezeichnet werden.

Der Herausgeber bat seine Handschriften nicht mit der, be-

sonders bei so verdorbenem Texte, erforderlichen Akribie kolla-

tioniert und die ihm gemachten Vorschläge nicht immer ge-

würdigt. So steht beispielsweise noch im Texte (IL 8), daß

das Agnihotra eines Verstorbenen mit der Milch entweder einer

nicht gemolkenen (!) oder einer von einem Südra gemolkenen

Kuh verrichtet werden muß. Obschon an einigen Stellen die

Handschriften (oder wenigsten eine der Handschriften) das

Richtige bieten, beweist der Herausgeber seine Inkompetenz,

indem er Unverständliches aufnimmt.^ Ein zweiter Fehler, der

in V. Negeleins Arbeit nur zu oft zutage tritt, ist, daß er die

einschlägigen verwandten Quellen nicht genügend studiert hat,

sonst würde ihm doch noch manches deutlich geworden sein.

Zwar hat er sich große Mühe gegeben, in späteren sehr oft

schlecht überlieferten Quellen zweiten Ranges Parallelen zu

suchen, aber es ist einleuchtend, daß die älteren, jetzt kritisch

herausgegebenen Texte bei weitem den Vorzug verdienen. Nach

dem, was ich früher vermutungsweise über eine ursprüngliche

Zugehörigkeit dieses Sütra zu der Paippaläda-s'äkhä gesagt habe,

hätte m. E. der Herausgeber dieses Textes Veranlassung gehabt,

diesen für die Literaturgeschichte so wichtigen Punkt gründlich

zu untersuchen. Bis jetzt hat er sich aber darüber gar nicht

^ Schlagend ist z. B. III. 10, wo Negelein druckt: ya esä 'mä{ma]-

väsyäyäm (das Variantenverzeichnis hier ungenau) ägneyah purodäsas tarn

päthikrtam karoH prakrtyetaram vinai \ 'tad (so steht in keiner der Hand-

schriften!) yajnas chidyate ya etäm antarestim tanvtte
\
'ti hi sruiir bhavati.

Zu lesen ist, nach wenigstens einer Handschrift: ya evämäiäsyäyäm

ägneyah p. tarn päihikrtam Jcaroti, prakrtyetaram ; vi vä etad yajnas

chidyate usw. Die Öruti ist mit leichter Änderung dem Käth. (X. 5, vgl.

Ap. IX. 4. 4) entnommen. Wenn dem Herausgeber etu as nicht enleuchtend

ißt, so erklärt er es kurz und gut für Interpolation. So z. B. IV. 3 (S. 115):

juhuyä[c]
I

{chavali deva) usw. L.: juhuyäc
\
chvävalldhavad eva und

vgl. Man. srs, IH. 2. 6. — Ich brauche nicht zu sagen, diiß diese und

ähnliche Bemerkungen von mir erst nachträglich bei einer wiederholten

Lektüre gemacht worden sind.
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sreäußert; vielleicht erfahren wir in der noch ausstehenden Ein-

leitung hierüber etwas Näheres. — Der an letzter Stelle zu er-

wähnende Zuwachs zur Atharvanliteratur ist die Veröffentlichung

eines bis jetzt verloren gewähnten Abschnittes des Säntikalpa,

eines der Hilfsbücher (/ca^jpas) zum Atharvaveda, durch Bolling^,

so daß jetzt auch dieser Kalpa vollständig vorliegt^, da Bolling

bereits früher (in den Transactions of the Amer. Phil. Soc.XXXVj

den anderen Teil publiziert hat.

Obschon nur teilweise die Vedische Religion berührend, soll

dennoch in aller Kürze eine sich „religionsgeschichtliche Unter-

suchung" nennende Schrift: ^Das Wissen vom Atem'^, welche

der Redaktion dieses Archivs zur Besprechung übersandt worden

ist, besprochen werden. Diese Schrift erzeigt sich als die

eines Laien, der nur, und meistens sehr ungeschickt, kom-

piliert. Ich kann nur über den iranischen und indischen Teil

urteilen: der erstere ist ganz und gar unzulänglich — vom

Atem in dem von Bunge gemeinten Sinne steht nichts im

Avesta - und wer zitiert denn heutzutage noch nach Spiegel!

Die Stellen sind wegen mangelhafter Zitation nicht einmal nach-

zuprüfen. Etwas besser, aber in hohem Grade oberflächlich,

ist der indische Teil. Ohne Zweifel ist die Lehre vom Atem

ein hochinteressanter Abschnitt des altindischen Denkens; er

müßte dann aber anders behandelt werden, als es dieser Autor tut.

Den Hinduismus endlich betreffen zwei Aufsätze im Baessler-

Archiv*, einer von H. Stönner: 'Ein brahmanisches Weltsystem',

ein zweiter von W. Planer t: 'Religiöse Bettler in Südindien'.

Der zuerst genannte Aufsatz erläutert in dankenswerter Weise

die früher von Bastian aus Tanjore mitgebrachte Kopie einer

^ The Qäntikalpa of the Ätharvaveda in Journal of the Amer. Or.

Society, vol. XXXIII, p. 265 — 278.

^ Ich erlaube mir zwei Vorschläge zur Textverbesserung : 10.1: athäto

'gner mahäsäntih und 11. ß: slmäm anu statt sinam anu.

' Das Wissen vom Atem bei den alten Kulturvölkern von C. Bunge,

Mazdasnan -Verlag, Leipzig (ohne Jahr; wohl 1914).

* Beiträge zur Völkerkunde in Band I, Hefe 3.
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hochinteressanten Darstellung der, hauptsächlich Yisnuitischen,

Kosmologie. Hier erblickt man den in seinem Vaikuntha-Himmel

thronenden Visnu mit Laksmi vereint; man sieht die Herab-

kunft der Gangä, die Himmel und die Höllen usw. Alles wird

von Stönner mit großem Geschick gedeutet und die einschlägigen

Legenden werden kurz mitgeteilt.^ Willkommen, besonders

den Ethnographen, ist auch die ausführliche von Wilhelm Plauert

gegebene Deutung einer Sammlung südindischer Originalzeich-

nungen von religiösen Bettlern.

* S. 132 ist pasupadapraharanam doch wobl nicht: „das Einhauen

auf die Füße (= Beine) des Yiehes", sondern: „die Handlung, daß man
dem Vieh einen Fußtritt gibt".



3 Die afrikanisclieii Keligionen 1910—1914
Von Carl Meinhof in Hamburg

Die Veröffentlichungen über die Religionen der Afrikaner

sind in den letzten Jahren so zahlreich gewesen, daß es

schwierig ist, einen irgendwie vollständigen Überblick zu geben.

Auf die Ergebnisse der allgemeinen Religionsforschung sei

an diesen Stellen nur kurz verwiesen. W. Wundt hat eine

neue Auflage der Völkerpsychologie besorgt. Außerdem sind

zu nennen seine „Probleme der Völkerpsychologie" Leipzig 1911

und „Elemente der Völkerpsychologie" Leipzig 1912. Allen,

die an Ort und Stelle mit den Religionen der Afrikaner zu

tun haben, und die nicht Zeit finden, das große Werk der

„Völkerpsychologie" eingehend zu studieren, kann nur dringend

geraten werden, wenigstens diese kleineren Bücher mitzunehmen,

die sie in die fremdartige Materie einführen können.

Von Preuß haben wir einen kleinen Leitfaden: „Die geistige

Kultur der Naturvölker", Leipzig und Berlin 1914 (Aus Natur

und Geisteswelt, Bd. 452) 112 S., der ebenfalls zur Einführung

sehr nützlich sein kann.

Die Königliche Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen

hat eine Religionsgeschichtliche Kommission gebildet, die es

sich zur Aufgabe gemacht hat, unter dem Titel: „Quellen der

Religionsgeschichte" ein Sammelwerk herauszugeben als Fort-

setzung der „Religions-Urkunden der Völker" von J. Boehmer,

von denen Abt. IV. Band II unten näher besprochen ist. Die

10. Abteilung des neuen Unternehmens ist den afrikanischen

Religionen gewidmet, und das dafür aufgestellte Programm ist

so reichhaltig, daß es erst in Jahrzehnten ausgeführt werden kann.

„Die Kultur der Gegenwart" bringt in der 2. Auflage von

Teil I, III (Leipzig, Berlin 1913) „die Religionen des Orients
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und die altgermanisclie Religion", als Einleitung einen von

Edvard Lehmann, dem bekannten Religionsforscher, ver-

faßten Absclinitt über „die Anfänge der Religion und die Re-

ligion der primitiven Völker'^ S. l—32. Die Darstellung von

Lehmann orientiert gut über den Stand der Forschung. Der

maßvolle Evolutionismus, den Lehmann vertritt, ist eine sehr

brauchbare Arbeitshypothese, aber es darf nicht vergessen

werden, daß sehr wohl religiöse Phänomene gleichzeitig sein

können, die sich für die evolutionistische Betrachtung als auf

einander folgend darstellen, und daß wir in der Regel mit viel

zu komplizierten Vorgängen zu tun haben, als daß wir den

historischen Verlauf einer Entwicklung wirklich konstatieren

können-, vgl. auch den von demselben Verfasser stammenden

Aufsatz „Erscheinungswelt der Religion'^ in F. M. Schiele „Die

Religion in Geschichte und Gegenwart" S. 498— 578, eine

Enzyklopädie, die dem Religionsforscher überhaupt ein will-

kommenes Nachschlagebuch sein wird.

Vom entgegengesetzten Standpunkt aus greift H. Vis scher

seine Aufgabe an in seinem Werk: Religion und soziales Leben

bei den Naturvölkern, Bonn lOU. 2 Bde. 286 und 573 S.

Er huldigt im wesentlichen der Degenerations - Theorie und

geht von einem Gottesbewußtsein aus, wie es dem frommen

Protestanten das Zentrum der Religion ist. Das erschwert für

den, der gewöhnt ist, von den Vorstellungen der Naturvölker

auszugehen, die Einarbeitung, und ist methodisch wohl anfecht-

bar. Aber der Verfasser kommt zu guten Resultaten über das

Verhältnis des Christentums zur Naturreligion, so daß sein

Buch besonders für Theologen sicher sehr nützlich sein wird.

Aber auch den Soziologen ist es zu empfehlen, da es rationali-

sierende Erklärungen mit Recht vermeidet. Befremdlich ist,

daß der Verfasser auf Wundt so gut wie gar nicht Bezug

nimmt, während er Vierkandt viel heranzieht. Auch im übrigen

hätte sich die deutsche Literatur bes. über afrikanische Re-

ligionen noch viel mehr verwenden lassen.
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Bei der weitverbreiteten Unkenntnis gebildeter Kreise

über die seelischen Eigenschaften der Afrikaner habe ich es

für nützlich gehalten, einige Bände „Hamburgischer Vorträge"

herauszugeben, von denen der eine Band ausdrücklieb „Die

Religionen der Afrikaner" (Berlin 1912) behandelt, während

zwei andere dieses Gebiet streifen: „Die Dichtung der Afri-

kaner", Berlin 1911, und „Afrikanische Recbtsgebräuche",

Berlin 1914. Der Fachmann wird nicht viel Neues in diesen

meist populären Vorträgen finden, aber das beigegebene, natür-

lich keineswegs vollständige Literaturverzeichnis dürfte sich

auch ihm nützlich erweisen.

Das religionsgeschichtliche Lesebuch, das von A. Bertholet

herausgegeben wird, hat in einer neuen Folge sich auch auf die

schriftlosen Völker Afrikas ausgedehnt. Tübingen 1913. Ich habe

die Bearbeitung übernommen und aus der Literatur eine Auswahl

getroffen, die sich auf folgende Themata bezieht : 1. Märchen und

Mythen. 2. Helden und Heilbriager. 3. Zaubersprüche. Fluch und

Segen. 4. Wahrsager und Gottesgerichte. 5. Ahnenkult und Tier-

kult. G. Opferritual. T.Feste und Weihen. 8. Gebete und Kultlieder.

Eine Reihe von Publikationen beschäftigen sich mit den

Religionen mehrerer z. T. sehr verschiedenartiger Völker. In

Ostafrika ist hier zu nennen der schon durch seine Studien über

Uganda bekannt gewordene Hobley, der ein kleines Sammel-

werk herausgegeben hat: Ethnölogy of A-Kaniba and other East

African Tribes. Cambridge 1910. 172 S. S. 85— 107 beschäf-

tigt sich mit dem religiösen Leben, der Zauberei, dem Aber-

glauben und den Sagen der Kamba, die zu den nördlichsten

Bantustämmen gehören. Über andere zumeist Hamitische Stämme

gibt der Verfasser nur kurze Notizen.

In ein noch wenig bekanntes Gebiet führt Dr. Otto Reche,

Zur Ethnographie des abflußlosen Gebietes Deutsch- Ostafrikas

(auf Grund der Sammlung der Ostafrika-Expeditionen, Dr. E. b s t,

der Geographischen Gesellschaft in Hamburg). Hamburg 1914.

130 S. Die hier geschilderten Völker gehören sehr verschiedenen
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Sprachstämmen an. Kindiga und Sandaui haben Schnalze wie

die Buschmänner und Hottentotten Südafrikas, Fiomi und Burungi

sind Hamiten, andere sind Bantu. Für den Religionsforscher ist

besonders interessant der Sonnenkultus. Vgl. die Abbildung des

Opfers S. 17.

Für den Sudan möchte ich vor allem zwei Namen nennen,

die sehr verschiedenen Typen angehören.

Der fleißige Kenner westafrikanischer Sprachen und Ver-

hältnisse M.Delafosse gibt uns einen Überblick über die Völker

des oberen Senegal bis zum Niger in seinem Werk: Haut

Senegal-Niger (Soudon-Frangais) Le pays, les peuples, les langues,

Vhistoire, les civilisations. Vol. I—III. 428. 428. 316 S.

Der erste Band behandelt das Land, die Völker, die Sprachen.

Ich möchte hier die Aufmerksamkeit besonders richten auf die

Ausführungen des sachkundigen Verfassers über die Ful (Peul,

Fulbe). Er führt aus z. B. I S. 234, daß sie ursprünglich

rassenmäßig nicht Neger sind, sondern zu den hellfarbigen

Rassen gehören und hält einen asiatischen Ursprung dieses

Krieger- und Hirtenvolkes für wahrscheinlich. Trotzdem sieht

er ihre Sprache für eine Sudansprache an, sie sollen sie von

den nigritischen Tukulör angenommen haben; vgl. I S. 198.

Ich bin anderer Ansicht und halte das Ful mit seiner Klassen-

einteilung, die zum grammatischen Geschlecht führt, für eine

prähamitische Sprache. Es ist auch psychologisch unwahr-

scheinlich, daß die geistig höherstehende Rasse ihre Sprache

von der niederen angenommen haben soll. Für den Religions-

forscher wichtig ist aber, daß Delafosse uns mitteilt, daß gerade

die reinblütigen hellfarbigen Ful nicht Muhammedaner sind,

sondern eine Religion haben, die ihn an Semitisches erinnert;

vgl. I S. 234f. Auch III S. 188 versichert er, daß sie in der

Majorität Muhammedaner sind, aber nicht alle. Übrigens ist

nach ihm auch bei den Tuareg der Islam nur sehr oberflächlich

(ebenda Note 1). Es wäre wichtig, die religiösen Vorstellungen

dieser Hamiten genauer kennen zu lernen.
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Band II behandelt die Geschichte des Landes und wird

besonders dem Islamforscher von Wert sein.

Band III spricht von der Kultur und enthält S. 160—185

einen längeren Abschnitt über die heidnischen Religions-

formen, S. 186—215 eine Besprechung des Islam im fran-

zösischen Sudan. Das alles ist sehr sorgsam gesammelt und

sehr lesenswert.

Frobenius, der schnell vorwärts stürmende Reisende, hat

seine neuesten Studien und Gedanken niedergelegt in einem

zweibändigen, reich illustrierten Werk, das unendlich viel Inter-

essantes und Anregendes enthält. Aber da es sich nicht um das

Resultat mühsamer Einzelarbeit handelt, bleiben natürlich

mancherlei offene Fragen, und viel Widerspruch hat sich gegen

des Verfassers flotte Art geregt. Jedenfalls hat er die Tatsache

in helles Licht gerückt, die von Mary Kingsley und H. H. John-

ston schon mehrfach betont war, daß der westliche Sudan ein

altes Kulturzentrum war, längst ehe der Islam dort einzog.

Das Werk ist betitelt: Und Afrika sprach .... Bd. I— III

Berlin 1912, 1913. 391, 402 u. 508 S.

Einzelne Begriffe der afrikanischen Religionskunde werden

! jetzt gründlicher als bisher erörtert. In gewissen Kreisen fängt

j
man an, viel von Animismus zu reden, in anderen von Totemis-

I

mus. S. unten Trilles. Früher nannte man in Westafrika aUes

j

„Fetischismus". Ich stehe heute noch unter dem Eindruck, daß

I

die einzelnen Forscher geneigt sind, den Begriff, der ihnen

! gerade wichtig wurde, stark in den Vordergrund zu stellen und

i womöglich alles darunter zu subsumieren. Wir werden deshalb

I

wohl in nächster Zeit die Begriffe schärfer definieren und

i

sorgsamer gegeneinander abgrenzen müssen. Deshalb ist es

dankenswert, daß W. Schmidt sich um die Fixierung des

Begriffs „Totemismus" eingehend bemüht hat. S. Anthropos 1914.

i

Der Herausgeber des Anthropos hat eine Reihe von Sach-

kennern, darunter W. Wundt und R. Thurnwald, zu ein-

gehender Besprechung der verschiedenen Arten des Totemismus
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und seiner Äußerungen veranlaßt. So können wir hoffen zur

besseren Einsicht in das schwierige Problem zu kommen.

Die schnell aufblühende afrikanische Linguistik schafft

stets neues Material für die Religionsforscher. Westermann und

ich haben uns bestrebt, die Gruppierung der afrikanischen

Sprachen wissenschaftlich besser als bisher zu begründen, so

daß man versuchen kann, die Geschichte der afrikanischen

Sprachen in ihren Grimdzügen zu verstehen. Ich verweise auf

unsere Werke: Meiiihof, Grundriß einer Lautlehre der Bantu-

sprachen. 2. Aufl. Berlin 1910; West er mann, Die Sudan-

sprachen. Hamburg 1911; Meinhof, Die Sprachen der Ha-

miten. Hamburg 1912. Das für den Ethnologen und Reli-

gionsforscher Wichtige habe ich zusammengefaßt in: Ergebnisse

der afrikanischen Sprachforschung, Archiv für Anthropologie.

IX, Heft 3 u. 4 S. 179—201; vgl. auch meinen Aufsatz „Die

Urgeschichte im Lichte der afrikanischen Linguistik", Deutsche

Literaturzeitung 1912 Nr. 38.

Auf anderem Standpunkt steht: L. Reinisch, Die sprach-

liche Stellung des Nuba. Wien 1911. Er tritt heute noch

wie früher für die Zugehörigkeit des Nuba zu den Hamiten-

sprachen ein.

Mancherlei linguistische Werke sind eine wahre Fundgrube

für den Missionsforscher. Wer zu solchen Studien Neigung hat,

dem empfehle ich besonders:

Endemann, Wörterbuch der Sothosprache. Hamburg 1911.

Schürle, Die Sprache der Basa in Kamerun. Hamburg 1912.

F. Froger Etüde sur la langm des Mossi (bouche du Niger)

Paris 1910.

G. T. von Hagen^ Lehrbuch der Bulusprache. Berlin 1914.

H. Nekes, Lehrbuch der Yaundesprache. Berlin 1911.

R. Fisch, Dagbane Sprachproben. Hamburg 1913.

Auch die periodischen Publikationen bieten wieder

viel Neues und Wissenswertes: Der Anthropos, Journal of the

Afriean Society, das Koloniale Jahrbuch von K. Schneider, die
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Mitteilungen des Seminars für orientalische Sprachen, die Zeit-

schrift für Ethnologie, die Zeitschrift für Kolonialsprachen, die

Koloniale Rundschau, vor allem das Archiv für Religionswissen-

schaft selbst.

Außerdem sei auf die umfangreiche Missionsliteratur

besonders verwiesen. An die Seite der protestantischen wissen-

schaftlichen Missionszeitschriften: Allgemeine Missionszeitschrift

und Basler Missionsmagazin ist nun auch eine trefflich geleitete

katholische Zeitschrift getreten: Zeitschrift für Missionswissen-

schaft. Außerdem sei die seit 1912 erscheinende International

Beview of Missions besonders erwähnt.

Im Gebiet der Eantusprachen hat Südafrika sich mit

einem hervorragenden Werk beteiligt.

H. A. Junod I%e Life of a South African Trihe. Neu-

chatel 1913. 2 Bde. 500 u. 574 S.

Der Verfasser lebt als Missionar seit langem unter den

Thonga, einem den Kaffern und Basutho verwandten Bantu-

stamm, der an der St.-Lucia-Bay bis hinein nach Portugiesisch-

Ostafrika wohnt. Junod hat sich schon durch frühere Publi-

kationen als tüchtiger und sachkundiger Beobachter erwiesen,

und so verdient sein neues Werk besondere Aufmerksamkeit

von Ethnologen, Soziologen und Religionsforschern.

Nach einer allgemeinen Einleitung schildert er zunächst

das Leben des Individuums, und zwar gesondert das Leben des

I
Mannes und der Frau von der Geburt bis zum Tode. Darauf

beschreibt er das Leben der Familie und des Dorfes und schließ-

j

lieh das nationale Leben. Der zweite Band bringt zunächst

ein Kapitel über das wirtschaftliche Leben, besonders den Acker-

' bau, sodann kommt ein Kapitel über Sprache, Poesie und

Musik, wobei eine Reihe von Märchen und Fabeln mitgeteilt

werden, und schließlich folgt dann ein sehr umfangreiches

Kapitel über Religion und Aberglauben. Wir erfahren^ was

die Thonga über die Welt und den Menschen denken, die

Ahnenverehrung mit ihren Opfern, Priestern und Gebeten wird

Archiv f. KeligionswiBBenBoliaft XVIII 32
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geschildert. Vom Himmel haben die Thonga eigene Begriffe.

Zwillinge stehen zu ihm und dem Regen in besonderer Be-

ziehung und werden deshalb sehr gefürchtet und durch allerlei

Weihen unschädlich gemacht, vgl. unten. Es folgen Schilde-

rungen der Zauberärzte und ihrer Tätigkeit, der bösen Zauberei,

Hexen, Wahrsagerei, Tabu etc. Vgl. weiter unten die Bezie-

hungen der europäischen Kultur und der Mission zu dem

religiösen Leben der Südafrikaner. Für Ostafrika brachte

uns Dempwolff Märchen und Lieder der Zaramo in Zeitschr.

f. Kol.-Spr. IV, im Bäßler - Archiv IV: „Beiträge zur Volks-

beschreibung der Hebe". In mustergültiger Weise sind die

Originaltexte übersetzt und erläutert. Ich mache besonders

aufmerksam auf die Äußerungen über das Gottesbewußtsein in

dem zweitgenannten Text S. 161 und auf die aus den Märchen

und Liedern gewonnene Zusammenstellung religiöser Anschau-

ungen ebenda S. 162 ff.

H. Claus bringt in seiner schönen Studie über die Wagogo

(Deutsch -Ostafrika) auch allerlei Neues über ihre Religion.

Bäßler-Archiv 1911, Beiheft II: „Die Geburt von Zwillingen

wird als freudiges Ereignis betrachtet" S. 43, Knaben und

Mädchen werden beschnitten S. 44 ff. Die Mitteilungen über

den Totemismus sind wichtig S. 48 f Sehr interessant ist

auch die Geschichte von dem Verstorbenen, der als Tausend-

fuß bei seinen Verwandten zu Besuch kommt S. 50.

Über die Religion der Waschambaa (Usambara, Deutsch-

Ostafrika) findet sich mancherlei bei A. Eichhorn, Beiträge

zur Kenntnis der Waschambaa (nach hinterlassenen Aufzeich-

nungen von A. Karasek, Bäßler-Archiv, I Heft 4/5).

Zwillinge werden getötet S. 188, die Knaben werden be-

schnitten S. 191. Die verstorbene Mutter erscheint als Vogel

S. 212 usw. Hoffentlich lassen sich die Missionare in Usam-

bara durch diese Darstellung veranlassen, aus dem reichen

Schatz ihrer Sachkenntnis Ausführlicheres mitzuteilen. Es ver-

steht sich von selbst, daß der Reisende nur lückenhaftes
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Material sammeln kann, und daß auch die Originaltexte von

jemand durchgesehen werden müssen, der der Sprache ganz

mächtig ist. Eine kleine Probe solcher Arbeit gibt Riese in

einem Heftchen, das betitelt ist: „Über die Mysterien der Scham-

bala". Bethel 1911, 30 S. Inzwischen ist die Arbeit von

Eichhorn-Karasek eine wertvolle Vorarbeit.

In das Innere von Deutsch-Ostafrika führt uns E. Johanssen,

Ruanda. Bethel 1912. Hier sind die Berichte über die Myste-

rien sehr beachtenswert, in denen eine mystische Gemeinschaft

mit einem Heilbringer hergestellt wird.

Ahnliches behandeln Vix und Struck in der Zeitschrift

für Ethnologie 1911, 3, 4 S. 502—521. „Beitrag zur Ethno-

logie des Zwischenseengebiets von Deutsch-Ostafrika" und „Be-

merkungen über die Mbandwa des Zwischenseengebiets".

Aus dem Kongostaat haben wir die stattliche Arbeit von

R. P. Colle über die Baluba. Les Baluba {Congo 'beige).

Bruxelles 1913. Vol. I 422 S. Dieser erste Band schildert

zunächst das materielle Leben und das Leben in der Familie.

Schon in diesem Lande finden sich interessante Mitteilungen

für den Religionsforscher, z. B. über Zwillingsgeburten S. 254,

die hier für eine große Ehre gelten, über Zaubermedizin, über

das Begräbnis etc. Die eigentliche Darstellung der Religion

haben wir im nächsten Band zu erwarten. Die in der Zeitschr.

für Kol. -Spr. IV von De Clercq veröffentlichten Märchen

stammen aus demselben Volk.

Über Geheimbünde und Geheimsprachen am Kongo waren

uns früher durch Bentley und Mense schon Nachrichten zuge-

gangen, vgl. De Jonghe Les Societes secretes au Bas-Congo.

Bevue des Questions scientifiques. Okt. 1907. Leroy Lareligion

des primitifs. Paris 1909. Wir haben nun eine Monographie

hierüber von L. Bittremieux, De geheime sekte der Ba-

khimba's. Leuven 1911, 201 S. Das Buch ist von P. Aug.

De Clercq bevorwortet. Der wohlbekannte Forscher im Gebiet

der Kongosprachen gibt unter anderm S. 7, 8 den sehr be-

32*
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achtenswerten Rat, beim Erfragen religiöser Stoffe sich zu er-

innern, daß nichtjedermann alles weiß, daß Männer die Gebräuche

der Männer, Frauen die der Frauen, Häuptlinge die der Häupt-

linge kennen. Es ist stets mißlich, nur von einzelnen Indivi-

duen Berichte zu erhalten. Das Buch selbst gibt in Bild und

Wort einen guten Einblick in dies dunkle Gebiet. Was für

den Religionsforscher so merkwürdig an diesem „Geheimbund"

ist, ist das, daß die Aufnahme etc. sich unter ganz ähnlichen

Formen vollzieht wie bei den nationalen Mannbarkeitsfesten

anderer Völker z. B. der Basutho. Vgl. das unten über die

dortigen Beschneidungsgebräuche Gesagte.

Allerlei Dunkles wird völlig klar aus der Darstellung des

Verfassers. Erstens die Aufnahmezeremonien bedeuten, daß

die Knaben ins Totenreich eingehen. Sie werden hier gerade-

zu durch einen Zaubertrank „getötet" und als Leichen weg-

getragen. Daher stammt auch das Bemalen mit weißer Erde.

Sie kehren dann aus dem Totenreich wieder zurück, verstehen

ihre Muttersprache nicht mehr und kennen ihre Mutter nicht

S. 141. Femer die ganze Einrichtung ist als eine Art „Schule"

aufzufassen, in der die religiöse Lebensanschauung den Lernen-

den eingeprägt wird und in der sie auch die Geheimsprache

lernen; vgl. hierzu besonders S. 72 ff. Die Mitteilungen über

Geheimsprache sind sehr ausführlich — allerdings man möchte

noch viel mehr wissen, und der Verfasser selbst deutet ja an vielen

Stellen an, daß seine Mitteilungen entfernt nicht erschöpfend sind.

Sehr wichtig scheint mir auch die Feststellung, daß das Myste-

rium der Sekte die Verehrung des Regenbogens ist, der auch hier,

wie sonst vielfach in Afrika, als Schlange gedacht wird.

Dem Leser fallen viele interessante Einzelbemerkungen auf.

Man kennt auch am Kongo noch die alte afrikanische vier-

tägige Woche S. 44, Note. Den Neophyten ist der Genuß

von Fisch und Eiern verboten S. 135. Ein „Beicht"gebet

S. 151 schließt mit dem Ausruf: „Vater!" Melodien zu den

Khimbaliedern teilt der Verfasser S. 171, 2 mit.
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Unter dem unsclieinbareii Titel „Mayombsche Namen" hat

derselbe Verfasser in „Onze Kongo" einen Aufsatz veröflfent-

licht, der auch separat erschienen ist. Leuven 1912, 68 S.

Es ist eine sehr fesselnd geschriebene Studie über die Namen

der Bayombe. Sie nennen ihre Kinder nach den Ahnen und

Geistern. Zwillinge sind Nkisi (Dämonen) -Kinder. Sie wohnen

im Wasser, und wenn ein Mann vorüberkommt, suchen sie

sich an ihn zu hängen, damit sie durch seine Vermittlung

geboren werden können, S. 9, 23. Diese Vorstellung scheint

mir die Erklärung dafür zu bieten, warum Zwillinge von dem

einen Volk getötet, von dem andern mit Freuden begrüßt

werden. Der Name wird auch hier als Schutz gegen die

Geister und Zauberer verwandt. Man nennt z. B. sein Kind

„Stinkmaus", weil man sagt: „Dies mein Kind sollen die Zau-

berer nicht verschlingen wie seine Brüder und Schwestern;

denn die Art Mäuse ist nicht eßbar." Besonders erwähnt seien

auch die Namen der Häuptlinge, die Namen im Geheimkult,

die Namen der Hunde und der Palmen.

Gewisse Namen gibt man nur Männern, z. B. „Eidechse",

andere nur Frauen, z. B. „Kröte". Auch das hat magischen

Grund. Man glaubt, daß die Menschen nach dem Tode zu

Geistern werden und durch einen weiteren Tod werden die

Männer dann zu Eidechsen, die Frauen zu Kröten, S. 20. Das

ist um so merkwürdiger, als die Bantusprachen ja bekanntlich

das grammatische Geschlecht nicht kennen.

Nicht recht befriedigt hat mich die Lektüre von Ad. Cureau

Les societes primitives de VÄfrique equatoridle. Paris 1912, 420 S.

Über die rein soziologische Seite des Werkes habe ich

keine Veranlassung mich zu äußern. Zur Beurteilung der reli-

giösen Vorgänge scheint der Verfasser nicht genügend gerüstet

zu sein. Er ist mit rationalistischen Erklärungen bei der Hand,

wo handgreiflich magische Gesichtspunkte in Betracht kommen.

Er erklärt S. 38 die Anthropophagie lediglich aus dem Wunsch,

Abwechslung in den Speisezettel zu bringen — gleich nach-
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her gibt er aber selbst zu, daß der Grund bei einigen Völkern

doch wohl religiös ist. Daß Männer das Menschenfleisch zu-

bereiten, während die Küche sonst Sache der Frauen ist, läßt

darauf schließen, daß er mit seiner Vermutung recht hat; vgl.

hierzu auch S. 357. Man fragt sich, ob der Verfasser die

Zustände in der afrikanischen Familie wirklich so wenig kennt,

daß er S. 112 die Negerfrau beschreibt als nur darauf bedacht,

viele Kinder zu haben. Dabei gibt er selbst S. 138 ff. an, wie

gering die Kinderzahl ist, und führt als Ursache religiöse Ver-

bote an. Er glaubt, daß künstlicher Abort bei verheirateten

Frauen sehr selten ist S. 140 — nach allem, was wir sonst

darüber wissen, irrt er sich. Daß die Macht der Zauberpriester

ihren Grund lediglich in ihrer Herrschsucht haben soll, vgl.

S. 377, ist unwahrscheinlich.

Immer wieder steht man unter dem Eindruck, daß der Ver-

fasser, statt zu berichten, was er erfahren hat, subjektive Ein-

drücke wiedergibt, für die er sich eine Erklärung konstruiert.

Leider verallgemeinert er dabei fortgesetzt, so daß man nicht

weiß, welches der sehr verschiedenen Völker des französischen

Zentralafrika er im Auge hat.

In Südkamerun und dem benachbarten französischen Kongo-

gebiet haben die Stämme der Fan und ihrer Verwandten viel

Beachtung gefunden.

Von G. Teßmanns merkwürdigen Entdeckungen war schon

im vorigen Bericht die Rede. Er hat sie jetzt im Zusammenhang

dargestellt in einem reich illustrierten Buch: DiePangwe, völker-

kundliche Monographie eines westafrikanischen Negerstammes.

Berlin 1913, 2 Bde., 275 und 402 S. Die Abbildung der selt-

samen liegenden Figuren, die zu den Kulten der Pangwe gehören,

lassen keinen Zweifel darüber, daß wir es hier mit sehr inter-

essanten Entdeckungen zu tun haben, auf die man nicht gerechnet

hatte. Außerdem ist die Schilderung der verschiedenen Kulte

aus eigenster Anschauung vom Verfasser gegeben, und sein Buch

bietet deshalb dem Religionsprofessor außerordentlich viel. Aber
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es ist mißlich, daß zu so wichtigen Entdeckungen keine Original-

texte gegeben sind, sondern fast nur deutsche Darstellung. Und

dann ist diese Darstellung nicht einfach Wiedergabe des von den

Eingeborenen Gesagten, sondern es ist durchsetzt mit den Re-

flexionen des Verfassers, so daß man nicht weiß, was er beob-

achtet hat und was er aus Eigenem hinzufügt. Er beruft sich

auf andere Gewährsmänner z. B. den unten zu nennenden Trilles,

aber er scheut sich auch nicht, Vergleiche mit biblischen und

ägyptischen Berichten anzustellen und sich auf Etymologien und

Sprach -Vergleichungen einzulassen. Dabei setzt er sich über

alle Sprachgesetze hinweg. Daß nzämbe „Gott" auf nza = sa

zurückgeht, und daß dies sa^ „Sonne" heißt, ist ihm ausgemacht.

Natürlich hängt es denn auch mit semitisch schamasch = sam-as

zusammen usf. Für Schöpfung und SündenfalF, ja sogar für

die Trinität findet er Analogien bei den Pangwe. Wenn diese

Nachrichten sich bestätigen, dann wird ein Einfluß alter katho-

lischer Mission oder des Islam nicht zu bestreiten sein. Die

freundliche Stellung des Verfassers zu den Eingeborenen hat ihm

ein Eindringen in ihre geheimsten Riten ermöglicht. Um so

überraschender ist dann am Schluß des Buches sein absprechen-

des Urteil über „den Neger", das sich nicht wesentlich von den

landläufigen Äußerungen unterscheidet.

^ Henry sagt sehr beherzigenswerte Worte über eine derartige gewalt-

same Heranziehung von sa „Schlange": im Bambara, a.a.O., S. 76f., die

auch hier passen.

* V. Largeau JSncyclopedie pahouine, Paris 1901, behandelt die Sprache

der Pangwe. Der Verfasser zitiert u, a. S. 211 einen Eingeborenen, der von

der Schöpfung redet: Dieu est sans compagnon, sans femme, sans enfant,

Sans mere, sans pere . . . Dieu lui-meme tont seul le comprend. . . . Dieu

crea l'homme avec l'argile; il prit de Targile et crea Tbomme avec. Das ist

wohl ausreichend, um den rezenten Ursprung dieser Anschauungen zu er-

weisen. Übrigens übersetzt Largeau Nzäme ye Mebeghe „le misericorde

avec Dieu", während Teßmann darin den dreieinigen Gott findet. Die Über-

setzung von Nzäme mit miseiricorde scheint mirunbegründet. Es ist doch wohl

derselbe Gottesname, der an der westafrikanischen Westküste allen Bantu

gemein ist und am Kongo nzambi ampungu „der allmächtige Gott" lautet,

vgl. Mary Kingsley West African Studies, London 1901, S. 130, 131, 403 ff.
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Mit demselben Volk beschäftigt sieb R. P. H. Trilles in

seinem umfangreichen Werk Le totemisme chez les Fan. Münster

i. W. 1912, 653.

Zweifellos steckt in diesem Werk sebr viel nutzbringende

Arbeit, und es verdient eingebendes Studium. Daß es persönlicbe

Toteme neben den Totemen der Familien, Sippen und Stämme

gibt, wird mit Recbt betont. Die besonderen Gebräuche der

Zauberer und Ärzte, sowie der Häuptlinge werden dann be-

schrieben, und es wird so ein Weg gebahnt durch die vielen

verwandten und doch so verschiedenen Vorstellungen. Ich glaube

aber, daß es doch weiterer Arbeit bedarf, um den Sachverhalt

zu verstehen. So viel ich sehe, ist der Verfasser nicht ganz der

oben erwähnten Gefahr entgangen, unter einem Begriff, dem

des Totemismus, alles andere zu begreifen, was er an religiösen

Phänomenen vorfand. Außerdem schweift er sehr gern über das

von ihm zu bearbeitende Gebiet hinaus. Er spricht gelegentlich von

Soninke und Ägyptern, Hottentotten und Rundi und zieht fern-

liegende Dinge herbei, die nicht genügend kritisch gewürdigt

sind. So wird S.419 der ostafrikanische murungu wiedergegeben

als „Geist in der Höhe'', mchawi „der Zauberer" als „veilleur

mauvais" übersetzt — Dinge, die der Verfasser gutgläubig über-

nommen hat, ohne sie nachprüfen zu können. Auch der treffliche

Ovid erscheint des öfteren, z. B. S. 296 f. Ich hätte alle diese

Gelehrsamkeit, auch die Polemik gegen andere gern entbehrt,

um nur zu erfahren, was der Verfasser bei den Fäh gefunden

hat. Wie gefährlich diese Methode ist, kann der Verfasser am

besten entnehmen aus der Art, wie Teßmann ihm gefolgt ist.

Daß Wundt in der benutzten Literatur nicht aufgeführt ist, über-

rascht den Leser. So viel ich sehe, arbeitet der Verfasser weiter

an der Durchdringung des schwierigen Stoffes, und so dürfen

wir wohl hoffen, daß er der Sache noch besser Herr wird.

Wegen der hierher gehörigen Werke von Nekes und Hagen

über Jaunde und Bulu siehe oben. Im Bäßler- Archiv III,

S.257—312 beschrieb Carl W.H. Koch „Die Stämme des Bezirks
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Molundu in sprachliclier, geschiclitlicher und völkerkundlicher

Beziehung". Er gibt S. 280 auch einiges über die Religion.

Es ist wohl nicht zufällig, daß wir besonders gute Arbeiten

über die Religionen aus dem Gebiet der Sudansprachen be-

sitzen. Hier scheinen sich vielfach weit reichere Formen erhalten

zu haben als unter den Bantu. So hat uns denn auch der hier

längst als Fachmann an erster Stelle stehende, leider nunmehr

schon von uns geschiedene D. Spieth mit einer neuen, sehr

wertvollen Gabe beschenkt: Die Religion der Eweer in Süd-Togo.

Religionsurkunden der Völker, herausgegeben von J. Boehmer,

Abt. IV, Bd. IL Leipzig 1911, Dieterichsche Verlagsbuchhand-

lung. 316 S. Geh. M. 9.

In seinem großen Sammelwerk über die Ewestämme, das 1906

erschien, hat sich der Verfasser im wesentlichen darauf be-

schränkt, die Mitteilungen der Eingeborenen Südtogos über ihre

religiösen Vorstellungen zu Protokoll zu nehmen und zu ordnen.

Man kann verstehen, daß es ihm ein Bedürfnis war, eine zusammen-

hängende Darstellung der von ihm vorgefundenen Religions-

formen zu geben.

Das Buch, dem eine Einleitung über das Land und Volk der

Eweer und über ihr Geistesleben beigefügt ist, gliedert sich in

sieben Kapitel. 1. Der Gottesglaube der Eweer. 2. Die tröwo

(Dämonen). 3. Die religiösen Geheimbünde, a) Der Yewe-Bund,

b) Die Wahrsagerei. 4. Seelenglaube und Seelenkult. 5. Die

Zauberei. 6. Das aka-Wesen (Gottesgerichte). 7. Hexen und

verwandte Erscheinungen.

Wie alle Werke von Spieth zeichnet sich auch dies Buch

aus durch seine unerschütterliche Gründlichkeit und schlichte

Wahrhaftigkeit. Es ist keine leichte Lektüre, denn es verlangt

von dem Leser das Eindringen in die uns so fremden Gedanken-

gänge des Afrikaners, ohne daß dabei zur Belebung der Dar-

stellung und zur Ermutigung des Lesers Parallelen zu Be-

kanntem gezogen werden oder daß die Eleganz der Diktion

über den schweren Stojff hinweghilft. AUe solche Mittel ver-
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schmälit der Verfasser. Mit unablässiger Energie bohrt er sich

in den Stoff hinein, ohne sich nach dem Leser umzuschauen. Er

setzt voraus, daß er folgen wird, wenn ihm wirklich daran gelegen

ist, die Sache kennen zu lernen. So hat Spieth das geschaffen,

was das Buch sein soll, eine Urkunde über die Religion eines

schriftlosen afrikanischen Volkes, die in ihrer Ursprünglichkeit

und Fremdartigkeit uns zunächst erschreckt und durch ihren

Reichtum überrascht, aber die für die Wissenschaft unendlich

wertvoller ist als eine Fülle geistvoller Bemerkungen.

Spieths Buch ist keine leichte Lektüre, aber es ist eine unent-

behrliche Grundlage fürjeden, der sich ernstlich mit den Religionen

der Afrikaner beschäftigen will. Natürlich wäre es ein Irrtum anzu-

nehmen, daß die religiösenVorstellungen derEweer nun erschöpfend

behandelt sind. Auch ein Meister wie Spieth hatte seine Einseitig-

keit, und so können wir hier zur Ergänzung hinweisen auf ein

Werk, das zu dem Besten gehört, was wir an Monographien auf

diesem Gebiete haben. Jos. Henry Vdme d'un peuple africain, les

Bambara, leur vie psychique, ethique, sociale, religieuse. Anthropos-

Bibliothek I, 2. Der Verfasser hat sich gründlich hineingedacht

in das Seelenleben des Volkes, das er schildert, und die herkömm-

lichen Urteile und Vorurteile abgelegt. Er hat auch hinter die

Kulissen gesehen — z. B. läßt er sich von der scheinbaren Ehr-

barkeit der Eingeborenen in sexueller Beziehung nicht täuschen,

sondern weiß, wie die Dinge in Wirklichkeit stehen. Für einen

Freund der Afrikaner ist es ein wahres Vergnügen, das Buch zu

lesen, das dem Religionsforscher fast auf jeder Seite wertvolle

Beobachtungen mitteilt. Ich glaube, daß der Verfasser recht hat,

wenn er allerlei islamitische Formen und arabische Ausdrücke

nur für einen oberflächlichen Firnis hält, unter dem echt afrika-

nisches Denken sich verbirgt, S. 67 f. Soviel ich sehe, liegt aber

bei der Eheschließung, S. 203, und bei der Beerdigung, S. 214,

mehr islamitische Sitte vor, als der Verfasser annimmt. Sehr

lehrreich ist hier die S. 130 berichtete Rückkehr zum Heiden-

tum, die Tausende vollzogen, als der Druck der Muhammedaner



Die afrikanischen Religionen 1910—1914 507

unter französischem Einfluß nachließ. Sie brauchten sich nicht

erst in die heidnischen Geheimkulte aufnehmen zu lassen, denn

sie waren trotz ihrer äußeren Zugehörigkeit zum Islam schon

Mitglieder des Kultes. Sogar Bambara, die in der Sklaverei ihre

Sprache vergessen haben und fanatische Muhammedaner sind,

opfern noch den Dämonen und singen die Kultlieder, obwohl sie

sie nicht mehr verstehen. Der Verfasser hat deshalb sicher recht,

daß die europäische Regierung keinen Grund hat, die Ausbreitung

des Islam zu begünstigen, auch liegt kein Grund vor, die oft

genug verbrecherischen Handlungen heidnischer Zauberer zu

dulden. Ob es aber ratsam ist, so energisch gegen das Heiden-

I

tum mit Zwangsmitteln vorzugehen, wie der Verfasser S. 51

I
vorschlägt, möchte ich doch bezweifeln. Damit beseitigt man

1 grobe Exzesse, was ja immerhin etwas ist, aber die Sache pflegt

j

im Geheimen weiter zu bestehen. Besonders möchte ich noch

I

aufmerksam machen auf folgende Partien in dem interessanten

I

Buch, das den schwierigen Stoff in liebenswürdigster Form be-

I

handelt, wie das eben nur ein Franzose kann.

S. 41 erzählt er uns von dem Glauben der Bambara, daß die

Termiten, nachdem sie ihre Flügel abgeworfen haben und wieder

in die Erde gekrochen sind, dann zu einem Baum werden, eine

Anschauung, der ich noch in keinem afrikanischen Volke begeg-

net bin.

Die S. 54 geschilderte Praxis, Zaubermittel unter dem Nagel

des Mittelfingers zu verbergen und so dem Feinde beizubringen,

um ihm zu schaden, ist mir auch aus Kamerun berichtet worden.

Der S. 58—60 erwähnte Glaube, daß die Verstorbenen in

ihren Nachkommen wieder auf der Erde erscheinen, ist auch

sonst bekannt, z. B. in Togo.

Das S. 63 f. angeführte saraka geht auf arab. sadaka, nicht auf

saraka S.64 zurück, vgl. übrigens S.62 Allah „Gott", djine „Dämon",

S. 66 meleke „Engel", ardjana „Paradis", setane „böser Geist",

djahanema „Hölle", S. 69 bismilahi „herein!" (im Suaheli hat es

die Bedeutung: „Platz da!" bekommen). Man ahmt hier islamische
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Sitte nach, ohne zu wissen, was das Wort heißt. Doch vgl. einen

anderen Gebrauch des Wortes S. 193.

Sicher hat der Verfasser recht, daß die Grottesvorstellung nicht

erst islamischem Einfluß zu danken ist, auch wenn der gebräuch-

liche Name Allah ist. Wir finden den Gottesnamen auch bei

afrikanischen Yölkern, die keine Berührung mit dem Islam hatten,

und der mohammedanische Suaheli braucht das afrikanische Wort

Muungu völlig gleichbedeutend mit Allah. Es scheint mir aber

sehr wichtig, daß der Verfasser S. 78 ff. darauf hinweist, daß der

echte Gottesname sicher nicht ausgesprochen wurde, da man ja

nicht einmal den Namen des Häuptlings, des Hausvaters und

anderer Genien ausspricht.

Sicher hat der Verfasser die Meinung des Afrikaners getroffen,

daß er nicht denselben Stammvater hat wie der Europäer und

der Araber, und deshalb sieht er deren Religionen als etwas an,

was seiner Art fremd ist, S. 83.

Über den Kultus der Vegetationsdämonen bringt S. 90 f., so-

viel ich sehe. Neues. Man darf nicht dabei sprechen, wie bei so

mancher magischen Handlung. S. 80 erwähnt er eine Mauei-,

die um die Kultstätte gezogen ist, und bezeichnet das mit Recht

als ungewöhnlich. Zwillinge gelten als Segen S. 97, dabei wird

der zuletzt Geborene als der Ältere angesehen, S. 98.

Höchst merkwürdig ist die von Eingeborenen gegebene Aus-

kunft S. 128, daß man im Fetisch die äußere Erscheinung und

die magische Kraft sich so vereint denkt wie Leib und Seele des

Freundes, die man beide gemeinsam wert hält, ohne daß man sie

trennen kann.

Dämonenkulte erben sich weiter vom Vater auf den Sohn,

S. 142. Die Schilderungen über die sexuelle Moral der Bambara,

S. 157 ff., vergleiche man mit der Auffassung von Frobenius.

Vgl. besonders auch die Ausführungen über die geringe An-

zahl der Kinder, S. 164.

Die Bezeichnung der Beschneidung als „zweite Geburt", S. 1 8 1,

ist außerordentlich treffend, und der Gebrauch, daß nach der
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Exzision der Mädchen sie von der Mutter oder einer älteren

Schwester wie Neugeborene auf dem Rücken getragen werden,

beleuchtet gut die Denkart der Eingeborenen. Durch das Be-

schneiden werden sie erst in die Volksgemeine aufgenommen,

werden sie Bambara, S. 197; ein Unbeschnittener ist kein Bam-

bara, S. 216.

Merkwürdig ist das Schlachten von Hunden für die Toten,

S.215, auch deshalb, weil der Hund vom Muhammedaner so ent-

schieden verachtet wird.

Die Sektion von Frauen, die vor der Geburt ihres Kindes

starben, S. 225, ist wohl auch sonst zu belegen. Daß man sich

aus magischen Gründen in der Regel weigert, das Kind einer

Frau, die bei der Geburt starb, aufzuziehen, ist allgemein afri-

kanisch.

Die Aussätzigen gehören auch hier nicht zur Volksgemeine,

S. 230. Ich gebe noch kurz den Inhalt des trefflichen Buches

:

I. Die Geistesart des Bambara, IL Der Änimismus und seine Folgen,

III. Allgemeine Gedanken des Bambara über das menschliche

Leben, IV. Begriffe des Bambara über Gott, die unsichtbare Welt,

Adam und Eva, V. Der Katechismus bei den Bambara, die Ver-

ehrung der Gnena. Klassifikation der Gnena, die mit den Dschinnen

j
der Araber identisch sind, VI. Kultus, Lustbarkeiten, saraka,

Opfer und Tänze zu Ehren der Gnena. VII. Die Verehrung des

Satan oder Verehrung der Gna oder Boli, VIII. Die ersten Lebens-

jahre des Bambara, IX. Die Beschneidung im Lande der Bambara,

X. Die Bambara-Heirat, XL Die Bambara-Begräbnisarten.

j

Dem interessanten Buche ist zu wünschen, daß es viele Leser

I

findet, nicht nur in den Kreisen der Wissenschaft, sondern auch

;
bei den Vertretern der kolonialen Praxis und der Mission. Auch

wer nicht mit Bambara, sondern mit anderen Afrikanern zu tun

hat, wird viel aus dem Buche lernen.

Kleinere Mitteilungen über die Religion der Eweer finden

jsich u. a. im Bäßler - Archiv I 4, 5 und II von C. Spieß — vgL

die Darstellung des aklama (persönlicher Schutzgeist des Menschen)
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in menscliliclieii Doppelfiguren, die einbeinig und einarmig

sind, S. 224.

Benin hat dem Ethnographen und dem Religionsforscher

allerlei Rätsel aufgegeben. Um so erfreulicher ist jede neue

Publikation über dieses Gebiet. Über Sprache und Ethnologie

des Landes am Unterlauf des Niger, in dem Benin liegt, berichtet

Northcote W. Thomas Änthropological Beport on the Edo-

speaUng Feoples of Nigeria Vol. I, IL London 1910.

Der erste Teil des Werkes ist in folgende Artikel gegliedert:

L Sprache und Volk, IL Religion und Zauberei, IIL Heirat und

Geburt, IV. Erbrecht, Adoption und Vermögensrecht, V. Straf-

recht, VI. Verwandtschaft. Ein Anhang enthält u. a. noch No-

tizen über Abstammung und Verwandtschaft.

Die Darstellung ist etwas trocken, gibt aber eine Menge gute

Einzelnotizen.

Z. B. die Opfertiere dürfen nicht schreien, S. 30. Aber man

erstickt das Opfertier nicht wie bei anderen Völkern, sondern

schlachtet es unter bestimmten Vorsichtsmaßregeln, S. 31. Daß

früher in Benin den Ahnen Menschen geopfert wurden, wird

bestätigt, S. 37. Auch hier hat man die Vorstellung, daß jeder

Mensch sein Ehi, eine Art persönlichen Schutzgeistes, hat, das

nach dem Tode ins Jenseits zurückkehrt, S. 39. Daneben hat er

auch hier eine zweite, niedere „Seele", S. 40. Für einen Ver-

storbenen, dessen Leib von Krokodilen gefressen ist, oder den

man sonst nicht bekommen kann, wird eine Art Scheinbegräb-

nis gefeiert, S. 42. Band II enthält lediglich Sprachliches, dar-

unter eine Reihe von Originaltexten mit Interlinearversion. Für

den Nicht-Linguisten wäre es nützlich gewesen, wenn noch eine

zusammenhängende Übersetzung beigegeben wäre.

Das Gebiet südlich und östlich von dem eben genannten be-

handelt derselbe Verfasser in einem zweiten Werk: Änthropolo-

gical Beport of the Iho-speaMng Peoples of Nigeria Vol. I— HI.

London 1913.

Der erste Band, dem auch 20 gute Illustrationen beigegeben
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sind, hat zwölf Kapitel, von denen hier besonders folgende in

Betracht kommen: III. Religion, IV. Priesterkönige, V. Nso ani

(Verbote), VI. Heirat, Geburt, Geschlechtsleben, Verwandtschaft,

VII. Abzeichen (Tätowierung, Zahnverstümmelung) und Grade

(Titel verschiedenen Ranges), VIII. Begräbnisgebräuche, IX. Ver-

schiedene Gebräuche, Krieg, X. Recht, XL Kalender, Astronomie,

Handwerk, XII. Überlieferungen und Sagen.

Die Darstellung scheint mir viel frischer zu sein als in dem

ersten Werk. Der Verfasser findet trotz aller Ähnlichkeiten mit

der Religion der Edo-Leute doch auch recht ernstliche Unter-

schiede. Die Dämonen sind bei den Edo menschlich gedacht als

wirkliche Persönlichkeiten, während sie bei den Ibo mehr einen

unpersönlichen Charakter haben.

Man ist überzeugt, daß Verstorbene in den später geborenen

Kindern wieder erscheinen, und wenn ein Kind geboren ist, wird

die Person des darin Verstorbenen durch einen Zauberdoktor er-

mittelt, S.30ff. Sehr interessant sind die Masken, die Verstorbene

darstellen, S.41ff.

Band II ist ein Wörterbuch, Band III gibt Texte, und zwar

Sprichwörter, Erzählungen, Märchen.

Das ganze Werk verdient gelesen zu werden.

Delafosse und Frobenius sind schon erwähnt.

V.Hagen berichtet im Bäßler -Archiv II S. 77— 116 über

•die Bana in Kamerun, die er wunderlicher Weise fortgesetzt

|„Wilde" nennt. Gelegentlich stellt er so überraschende Be-

hauptungen auf wie die: „In jeder Religion liegt eine Lebens-

iverneinung" S. 107, aber davon abgesehen schildert er mit

jfreundlichem Verständnis und als Kenner die Sitten dieses

iStammes, über den wir so wenig Nachrichten hatten.

E. Funke gibt uns eine Anzahl Märchen einiger Inland-

ätämme in Togo: „Die Familie im Spiegel der afrikanischen

Volksmärchen". Zeitschr. für Kol.-Spr. II S. 37—63.

Über die religiösen Vorstellungen der nilotischen Völker,

joweit sie nicht Muhammedaner sind, waren wir bisher nur sehr
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wenig unterrichtet. Aucli waren die Zusammenhänge dieser

Völker natürlich durchaus noch nicht genügend klar erkannt.

Linguisten, Ethnographen und Anthropologen waren an der Ar-

beit, den sehr verwickelten Tatbestand zu ermitteln. Unter

diesen Umständen sind die Arbeiten des durch seine Ewe-Studien

wohlbekannten Professors D. Westermann über Völker und

Sprachen des westlichen Sudan überaus willkommen. Das Haupt-

werk ist j,The Shillük People. Their Language and Folklore^',

Philadelphia. Berlin 1912. 312 S. M. 12.—. Mit Recht unter-

scheidet der Verfasser nach der Sprache hamitische Niloten von

sudanischen Niloten, zeigt aber zugleich, daß beide Sprachgruppen

durch reichlichen Austausch ihres Wortschatzes sich stark ge-

nähert haben. Indes haben die sudanischen Niloten ganz charak-

terische Eigentümlichkeiten der Sudansprachen beibehalten, z. B.

die musikalische Betonung. Das gibt auch dem Religionsforscher

wichtige Fingerzeige. Der Verfasser teilt außer den rein sprach-

lichen Erörterungen mancherlei Interessantes mit aus dem Leben

des Volkes. Ich verweise besonders auf das Begräbnis des Königs,

der zusammen mit zwei lebenden Sklavinnen in einer Hütte bei-

gesetzt wird, bis nur seine Gebeine übrig sind, die man dann in

einem Flusse bestattet. Ferner mache ich aufmerksam auf die

Sagen vom Helden Nyikang, der mit der Sonne kämpfte, S. 158,

auf die Gebete und Zeremonien, S. ITlff., usw. In einer Studie

von Westermann über die Nuer-Sprache in den Mitt. des Sem.

für or. Spr. 1912 finden sich noch einige Texte über Schöpfungs-

sagen und Begräbniszeremonien sowie Gebete.

Aus dem Gebiet der Hamitensprachen sei vor allem erwähnt

M. W. H. Beech The Suk, their Language and Folklore. Oxford

1911. 151 S. Es handelt sich um einen den Nandi verwandten

Hirtenstamm, der trotz mancherlei fremden Blutes doch noch

linguistisch zu den Hamiten zu rechnen ist. Sie verehren als

höchsten Gott den Himmel. Das Weib Gottes sind die Plejaden,

der Mond, der Regen und die Sterne sind seine Kinder, Venus ist

die älteste Tochter. Aber andere verehren wie die Masai nur den



Die afrikanischen Religionen 1910—1914 513

Regen als höchsten Gott. Geisterverehrung ist nachweisbar. Auch

hier wie bei anderen Hamiten und einigen Bantu füttert man

Schlangen, die ins Haus kommen. Die Beschneidung ist üblich,

aber nicht ein strenges Gesetz. Eidechsen und Frösche tötet

man nicht. Frauen dürfen den Schmied nicht bei der Arbeit

sehen. Miss A. Werner hat im Journal of the Afr. Loc. 1914

S. 121—142 und S. 262—287 aUerlei Interessantes über die Galla

mitgeteilt. Die Altersklassen werden auf eine historische Person

zurückgeführt.

Mir ist nicht klar geworden, zu welchem Zweck Hanns
Fuchs eine deutsche Übersetzung der von Hollis herausge-

gebenen Masaitexte veranstaltet hat unter dem Titel: Sagen,

Mythen und Sitten der Masai. Jena 1910. Dabei ist aus dem

Vorwort nicht einmal klar ersichtlich, daß es sich tatsächlich

nur um eine Übersetzung aus dem Englischen handelt. Yon dem

Verfasser stammt außer einigen geringfügigen Zeilen nur das

Zitat aus Abraham a Santa Clara, S.82. Übrigens ist die Über-

setzung nicht einmal immer korrekt, z.B. Hollis, S. 240: donkey

ist nicht ein Affe, sondern ein Esel, siehe S. 65.

Wertvoll ist „ SpruchWeisheit der Masai" von H. Fokken.

Leipzig 1914. 37 S.

Vgl. noch die Bemerkungen über das Heidentum der Ful bei

Delafosse oben, sowie über das Heidentum der Hausa weiter unten.

Aus dem Gebiet der Hottentottischen Religion liegt nichts

Neues vor, aber über die Buschmänner haben wir eine klas-

sische Monographie aus berufenster Feder: W. H. J. Bleek

and L. C. Lloyd Bushman Folklore. London 1911. 498 S.

Der starke Subjektivismus der Buschmänner kommt hier

klar zum Ausdruck. Nach persönlichen Empfindungen, die sie

haben, beurteilen sie die Außenwelt. Höchst merkwürdig ist

die Beachtung, die Sterne und Blumen bei ihnen finden. Ihr

Zeichen- und Maltalent ist bekannt. Ich habe mich etwas aus-

führlicher hierüber verbreitet in dem Heft: Das Evangelium

und die primitiven Rassen. Berlin-Lichterfelde 1913. 18 S.

Archiv f. Religionawissonschaft XVIII 33
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Über die Religion der Pygmäen ist etwas Neues nicht be-

kannt geworden.

Aus Madagaskar erhielten wir eine sehr ausführliche Ar-

beit von H. Rusillon ün culte dynastique avec evocation des

morts chez les Sdkdlaves de Madagascar. Paris 1912. 195 S.

Frs. 3,50. Das Buch hat den großen Vorzug, daß der Ver-

fasser nicht mit Theorien und Reflexionen arbeitet, sondern

möglichst schlicht und anschaulich berichtet, was er gesehen

hat. Das Befallensein von Geistern, was man hier le tromba

nennt, ist so ausgebildet, wie mir das vom afrikanischen Fest-

land nicht bekannt ist. Ich möchte das Buch deshalb dem

Studium aller derer empfehlen, die mit ähnlichen Vorgängen

in Afrika sich zu beschäftigen haben.

Bei der Tierverehrung S. 44 fiel mir auf, daß der heilige

Stier vier weiße Füße haben muß — wie ein Stier echt hol-

ländischer Rasse. Die Frauen ziehen bei der Befallenheit

Männerkleider an und die Männer Frauenkleider S. 83, 96, 113,

126. Vgl. den Wechsel der Kleider bei den Mannbarkeitsfesten

der Nandi! Der bei der Heilung tätige Zauberdoktor wird mit

einem Suaheliwort fondy = fundi „Meister" genannt. Beachtens-

wert ist die durch die Befallenheit erworbene oder gesteigerte

Fähigkeit, fremde Sprachen, z.B. Französisch, zu sprechen, S. 127,

140. S. 149 ff. sind Melodien zu den Gesängen gegeben, die

z. T. in Terzenläufen harmonisiert sind, vermutlich unter euro-

päischem Einfluß.

Madagassische Poesien bietet Jean Paulhan Les Hain

Teny Merinos, poesies populaires malgaches recueillies et traduites.

Paris 1913. 449 S. Frs. 7,50.

Im zweiten Anhang zu dem oben erwähnten Werk von

Trilles findet sich eine Studie von R. P. Orinel Caimans et

sorciers ä Madagascar, in der auch das tromba erwähnt wird.

Über das Eindringen fremder Beligionen in Afrika^ aus

* Vgl. E. Naville Origine africaine de la dvilisation egyptienne.

Mevue archeologique. Paris 1913. II S. 47 — 65.
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alter Zeit sind wir immer nocli nicht genügend informiert. Hoffen

wir, daß die Ausgrabungen von Wellcome in Djebel Moya bei

Senaar uns neues Licht darüber geben, wober die alte sudanische

Kultur stammt. Wie heute die Wege des Sudanesen nicht

über Ägypten, sondern über das Rote Meer nach Arabien gehen

und wie umgekehrt immer neue arabische Stämme auf diesem

Wege zum Sudan hinübergeflutet sind, so mag es ja auch in

alter Zeit gewesen sein.

Stuhlmann hat in seinem „Kulturgeschichtlichen Ausflug

in den Aures", Hamburg 1912, auf mancherlei alte Zusammen-

hänge zwischen dem westlichen Nordafrika und Asien und

Europa hingewiesen.

Auf altchristliche Spuren im Sudan hat Frobenius a.a.O.

nachdrücklich aufmerksam gemacht, und es will mir scheinen,

i

als wenn wir in dieser Hinsicht noch mancherlei zu erwarten

I

hätten. Die Reste altnubischer christlicher Literatur hat Griffith

I

kürzlich herausgegeben: The Nubian Texts of the Christian Period,

I

Berlin 1913. 134 S.

I Montandon hat bei seiner Durchquerung Abessiniens auch

i

die Unterschiede der Religion sorgsam verfolgt und hat Bezie-

j

hungen gefunden zwischen der linguistischen, sozialen und an-

I thropologischen Gruppierung der Christen, Juden, Muhamme^

daner und Heiden dieses Gebiets. Vgl. Au Pays Ghimirra,

Paris 1912. 424 S.

Wilde gibt uns in seinem sehr frisch geschriebenen Buche

I

„Schwarz und Weiß" Berlin 1913, 287 S., eine sehr gründliche,

j
auf persönlichen Studien beruhende Darstellung von dem Zu-

I sammenwirken europäischer und afrikanischer Kräfte im wirt-

i schaftlichen, politischen und geistigen Leben von Britisch-Süd-

afrika. Auch die Religionsvorstellungen dieser Völker hat er

auf S. 104— 120 kurz geschildert. Dabei bringt er neben

. mancherlei Bekanntem auch einzelne Züge, die in dieser Weise

;wohl noch nicht bekannt sind, so z. B. die Beziehungen zwi-

schen Jenseitsvorstellungen und dem Wasser S. 107. Daß die

33*
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Fische zu den Seelentieren gehören und infolgedessen von den

meisten Südafrikanern aufs äußerste verabscheut werden, war

bekannt. Neu ist, daß die Wakaranga in vielen Quellen Fische

halten und sie „Segen", „Leben", „Gott" nennen. Was hier

weiter über den Zusammenhang der lebenden Generationen mit

den Ahnen und den Totemtieren gesagt ist, ist sehr wichtig.

Auch auf die Zauberwürfel und die Wasserschale zum Wahr-

sagen bei den Bavenda sei noch verwiesen, s. S. 117. Diese Scha-

len haben schon Anlaß zu mancherlei Erörterungen gegeben. Be-

sonders lehrreich ist aber in Wildes Buch alles, was über das Ein-

dringen der europäischen Kultur und des Christentums in diese

afrikanische Welt gesagt ist. Hat doch Südafrika schon den

Anfang gemacht zur Bildung selbständiger afrikanischer Kirchen

mit farbigen Geistlichen und Lehrern, die durch die Kirchen-

Steuern und Gaben der farbigen Gemeinden unterhalten werden.

Für die Frage, in welchem Umfange heidnische Vorstellungen

vom Christentum überwunden werden oder sich in der christ-

lichen Gemeinde erhalten, ist ein kleines Heft sehr lehrreich,

das Missionsinspektor Schlunk herausgab: Reste heidnischer

Anschauungen in den Christengemeinden Togos. Bremen 1911.

16 S. Das kleine Heft ist um so wichtiger, als es die Dar-

stellung zweier farbiger Lehrer wiedergibt, die über die Zu-

stände in ihrem eigenen Volk berichten.

Eine andere Seite desselben Problems behandelt Chr. Ende-

mann in seinem kleinen Aufsatz: Der Einfluß des Christen-

tums auf Gemütsleben und Sitte der Eingeborenen in Südafrika.

Berlin 1912.

Für einen sehr glücklichen Gedanken halte ich den Versuch

von Henri A. Junod, das Geistesleben des Südafrikaners in

der gegenwärtigen Zeit der Umwälzung darzustellen in Form

einer freien biographischen Dichtung: Sidschi. Leipzig 1911.

Die deutsche Ausgabe ist bearbeitet von Professor Dr. C. von

Orelli. Das Leben im heidnischen Kraal und die Beschneidung

mit den seltsamen Gebräuchen dieser afrikanischen „Volksschule"
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wird zunächst geschildert^ und dann begleiten wir den Helden

durch allerlei erfreuliche und unerfreuliche Wege, auf denen

er für Christentum und Kultur schließlich doch gewonnen wird.

Neben den streng wissenschaftlichen Arbeiten des sachkundigen

Verfassers ist diese Darstellung allen denen sicher sehr erwünscht,

die sich zuerst in das fremdartige Gebiet afrikanischer Vor-

stellungen hineindenken müssen.

Wie große Anstrengungen Kolonialregierung und Mission

in den deutschen Kolonien machen, um die Denkweise der Afri-

kaner zu beeinflussen, und welchen Erfolg diese Bemühungen

aufweisen, geht hervor aus zwei Werken des schon genannten

M. Schlunk: 1. Die Schulen für Eingeborene in den deutschen

Schutzgebieten, Hamburg 1914. 2. Das Schulwesen in den

deutschen Schutzgebieten, Hamburg 1914. In dem erstgenann-

ten Werk ist das sehr umfangreiche statistische Material ver-

arbeitet, das durch eine Enquete der Zentralstelle des Ham-

burgischen Kolonialinstituts beschafft war. Das zweite gibt

einen Überblick in mehr populärer Form.

Dem Studium des Islam in Afrika hat besonders C.H.Becker

seine Aufmerksamkeit zugewandt und uns mit einer schönen

Monographie beschenkt über den Islam in Deutsch-Ostafrika.

Der Islam. II 1 S. 1—48.

Den Beamten und Missionaren, die in Afrika praktisch mit

dem Islam zu tun haben, kann nicht genug empfohlen werden,

sich von Sachkennern beraten zu lassen, damit sie nicht in un-

berechtiger Weise verallgemeinern. Daß der Islam zunächst

durch seine Amulette und Zaubersprüche Propaganda macht,

ist unbestritten. Als Beleg hierzu diene u. a. die Studie von

Stumme über Amulette von Elefantenjägern in Kamerun. Zeit-

schr. für Ethnologie 1911 S. 91— 113.

Auf das schöne Werk von Delafosse ist oben schon hin-

* Vgl. dazu Wilde Die heidnische Volksschule in Südafrika. Mission

und Pfarramt 1912, S. 12—29, ferner das oben besprochene Hauptwerk

von Junod.
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gewiesen, ebenso auf Frobenius, der sieb als kräftiger Gegner

des Islam erweist. Wieviel Afrikaniscbes sieb unter der isla-

misehen Oberscbiebt doeb nocb bält, ersiebt man aus den

populären Erzählungen; vgl. oben das Werk von Henry

über die Bambara.

Zu einem andern islamiseben Sudannegerstamm, den Songbai,

fübrt uns Dupuis-Yakomba Les Gao ou chausseurs du Niger.

Paris 1911. 303 S.

Es sind Heldengediebte in demselben Stil, wie sie uns

Frobenius in seinem sebwarzen Dekameron bietet. Hier sind

die Gediebte im Original mit Übersetzung gegeben. Sie über-

raseben dureb den beldenbaften Sebwung der Spraebe und die

Abenteuerliebkeit des Inbalts.

Umfangreicher ist die Literatur über die mubammedaniscben

Hamitenvölker.

A. J. N. Tremearne bat uns mit einer Reibe wertvoller

Büeber beschenkt. In Hausa Folk-TaleSj London 1914, 240 S.

gibt er die originalen Hausa-Geschiebten. leb möchte beson-

ders darauf hinweisen, daß auch hier wie bei den heidnischen

Ewe in Togo die Spinne* als kluges Tier im Märehen eine

große Rolle spielt. Die einseitige Riesin, die hier erseheint, er-

innert an die einseitigen Spukgeister anderer Afrikaner.

Die Übersetzung der Texte mit mancherlei Erklärungen

und vielen Illustrationen gibt der Verfasser in einem andern

Werk: Hausa Superstitions and Customs. London 1913. 548 S.

Besonders sei hier auf Kap. VI und VII verwiesen, in denen

die magischen Vorstellungen behandelt werden.

Die Geschichte von der Hyäne und der Hündin, die ihre

Kinder umbringen wollten, und von denen nur die jungen Hyänen

getötet werden, erinnert den Verfasser an eine malaische

* Übrigens erfuhr ich neuerdings von einem Duala, warum die

Duala den Himmel dibobe, „Spinne", nennen. Die Erde ist das Gewebe,

auf der der Leib der Riesenspinne ruht. Das runde Himmelsgewölbe

wird als Leib der Spinne aufgefaßt.
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Sage von Sonne und Mond S. 116 — gewiß mit RecM, denn

die gleiche Sage findet sich auch in Afrika. Vgl. meine Reli-

gionen der Afrikaner S. 20 ff. Eine große Rolle spielen die

Bori „die Geister'*, wie die Boli bei den Bambara, siehe oben.

Diesen Vorstellungen hat der Verfasser ein eigenes Buch

gewidmet: The Ban of the Bori. London 1914. 497 S. Be-

sonders wertvoll war mir die Bemerkung S. 24, daß nicht alle

Hausa Muhammedaner sind, sondern daß es auch heidnische

Hausa gibt. Femer verweise ich auf die Reste des Totemismus

S. 31 ff. Die Bestrafung des Totemtieres, das seine Schuldig-

keit nicht getan hat, und seine Absetzung sind sehr merkwür-

dig, nicht minder, daß die Priesterkönige nach einiger Zeit

getötet werden. S. 36 ff.

Vgl. auch die Ful- Texte in H. Gaden Le Boular, dialecte

Peul du Fouta Senegalais. Paris 1913.

Daß aber auch die eigentlich geistige Religion des Islam

von den Afrikanern verstanden wird, beweist u. a. das große

Heldengedicht Herkai in Suaheli-Sprache, das in über 1000

vierzeiligen, gereimten Strophen den Zug Muhammeds nach

I

Tabuk und die Besiegung des Heraklios besingt. Das Ge-

I

dicht war von D. Krapf seinerzeit in Ostafrika gefunden.

j

C. G. Büttner war über der Fertigstellung der Übersetzung ver-

! sterben, und es gelang mir erst kürzlich die mühevoUe Arbeit

I

zu beendigen. Es ist herausgegeben und übersetzt in der

Zeitschr. für Kol. Spr. II. 1911, 1912.



4. Neuerscheinungen zur Eeligions- und Kirchen-

gescMcMe des Mittelalters und der Neuzeit

Von Albert Werminghoff in Halle an der Saale

Unser erster Bericht über die Neuerscheinungen zur Religions-

und Kirchengeschichte des Mittelalters und der Neuzeit war

bemüht, eine straffe Gliederung des Stoffes durchzuführen, der-

art daß aus seiner Anlage selbst Inhalt und Bedeutung der ge-

würdigten Gesamtdarstellungen und Einzelschriften zutage treten

sollten: er ging von grundsätzlichen Erörterungen und um-

fassenden Übersichten aus, um dann erst den zerstreuten Mono-

graphien sich zuzukehren. ^ Der neue, hier vorzulegende Bericht

bekundet das Unvermögen, die Masse der Bücher und Aufsätze

in streng logischer oder historischer Anordnung zu werten. Zu

verschiedenartig ist ihre Form und ihr Inhalt, zu wenig auf

gleicher wissenschaftlicher Höhe die Gesamtheit der Leistungen,

während nicht zuletzt äußere Umstände die Auswahl der zur

Besprechung überwiesenen Arbeiten bedingten. So bleibt

nichts anderes, als, dem antiken Redner ähnlich, mit einer

capiatio henevölentiae für uns selbst und die im folgenden an-

gestrebte Übersicht zu beginnen. Sie wird an mehr denn einer

Stelle Risse und Sprünge zeigen, die sich nicht beseitigen ließen.

Nur der eine Gedanke durfte für sie maßgebend sein, jedem

wirklich wissenschaftlichen Wollen den ihm gebührenden Platz

nicht zu versagen.

Der kurze Hinweis auf drei gedrängte Abrisse der Kirchen-

geschichte mag unsere Zusammenstellung einleiten, wenngleich

keiner von ihnen den Anspruch darauf erhebt, der Überliefe-

runs: neue Ergebnisse abzugewinnen oder der Forschung neue

* Archiv für Religionswissenschaft XIV (1911) S. 603 ff.
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Balmen zu zeigen. Populär gehalten oder zum Schulunterricht

bestimmt wollen sie kirchengeschichtliche Kenntnisse verbrei-

ten helfen, ohne doch von konfessionell gefärbter Darstellung

und Auswahl der Tatsachen absehen zu können. Das Buch von

G. Deharpe liegt in einer italienischen Übersetzung vor^und

bekundet allenthalben den seiner Kirche treu ergebenen Katho-

liken, der am liebsten bei der mittelalterlichen Periode verweilt,

die neuere^ dagegen kürzer behandelt, um mit dem Pontifikat

Pius X. zu schließen. Man folgt der geschickten Darstellung

nicht ungern, da es auch für den Protestanten nützlich ist, von

katholischer Auffassung Kenntnis zu nehmen; nicht jedes Ur-

teil freilich ist von unbedingter Objektivität eingegeben und

die Geschichte der Kirche allzusehr als die eines rechtlichen

Gebildes dargestellt, so daß die in ihr lebenden religiösen Ideen

in den Hintergrund treten mußten. Für den Verfasser ist, wie

aus der lehrreichen Einleitung ohnehin folgt, die katholische

Kirche in ihrer Universalität von Christus selbst gestiftet; sie

allein verbürgt ihren Angehörigen das ewige Seelenheil ; sie

ist allezeit von demselben Geiste erfüllt,^ — man sieht, von sol-

chem dogmatisch orientierten Standpunkt führt keine Brücke

zu dem der Protestanten, der in den beiden anderen Abrissen ver-

treten ist. Von ihnen gibt sich der eine mit dem kurzen Über-

blick über die baltische Kirchengeschichte der Neuzeit als für

die deutschen Mittelschulen in den russischen Ostseeprovinzen

bestimmt zu erkennen. Auf verhältnismäßig knappem Räume

ist viel geboten, hin und wieder allerdings für die Fassungs-

kraft von heranwachsenden Knaben und Mädchen zuviel, so daß

eben hierin die Grenze für die Brauchbarkeit der Schrift im

Unterricht liegen möchte. Die Aufnahme andererseits der ge-

* G. Deharpe, S. J., Storia della religione in relazione con la dottrina

Cristiana. Manuale per la istruzione catechistica e libro di lettura per

famiglie cattoliche. Seconda versione ItaUana rifusa e adattata al testo

prescritto da S. S.PioX. a cura del sac. Dr.U.Manucci. Roma 1912,

Lihreria pontificia di F. Pustet IX 376 S.
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sicherten Forschungsergebnisse verbürgt dem Fleiße und der

Umsicht der Bearbeiter ein günstiges Urteil.^ Ebenfalls von

protestantischer Auffassung getragen ist die Arbeit von G. Roth-

stein. Sie will ein Lehrmittel beim Unterricht sein, betont

mehr die allgemeinen Tendenzen der Entwicklung als daß sie

Einzelheiten heraushöbe, setzt also, mit Recht, bei dem Lehrer

viel weiter reichende Einzelkenntnisse voraus, die er besitzen oder

sich aneignen muß, ehe er an der Hand dieses Buches, vielleicht

unter Zugrundelegung seiner Stoffverteilung, den SchülernKirchen-

geschichte vorzutragen sich anschickt. Auch hier beobachtet man

ausgedehntes Studium der neueren Literatur, das aber den Ver-

fasser von der geradezu unmöglichen Wortbildung „Pseudoisi-

dorien" für „pseudoisidorische Dekretalen" (S.37) hätte zurück-

halten sollen. Ein mehrfach gegliederter Anhang veranschaulicht

die Ordnung eines evangelischen Hauptgottesdienstes, die Verfas-

sung der preußischen Landeskirche und enthält eine Zeittafel der

wichtigstenEreignisse. Angefügt sind eine Einleitung zur Glaubens-

und Sittenlehre und der deutsche Text der ökumenischen Bekennt-

nisse, mancherlei Nützliches also, so daß die Verwertung des

Buches in deutschen Schulen wohl empfohlen werden kann.-

Die Überleitung zu den Monographien wird durch den

Hinweis auf die zweite Auflage von R. Sohms Abhandlung

über das Wesen und den Ursprung des Katholizismus erleich-

tert. Sie unterscheidet sich von der ersten Ausgabe vom Jahre

1909 allein durch ein Vorwort, in welchem der Verfasser mit

A. Harnack^ sich auseinandersetzt, durchweg aber an seinen

* H. Poelchau, A. Baron Stromberg, 0. Pohrt Grundzüge der Kirchen-

geschichte für Mittelschulen. Riga und Leipzig 1912, G.Neuner. III 150 S.

' G. Rothstein Kirchengeschichte für reifere Schüler und Schülerinnen.

Mit einer Einleitung zur Glaubens- und Sittenlehre (a. u. d. T. : Lehr-

buch für den evangelischen Religionsunterricht von C. 0. Schäfer und

A. Krebs. Ausgabe C weitergeführt von W. Erbt und G. Rothstein VI:

Kirchengeschichte für Oberlyzeen und Studienanstalten). Frankfurt a. M. 1912,

M. Diesterweg YIII 170 S.

' A. Harnack Entstehung und Entwickelung der Kirchenverfassung und

des Kirchenrechts in den zwei ersten Jahrhunderten nebst einer Kritik der
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früheren Resultaten festhält. Diese kleidet er selbst in folgende

Sätze: „Die älteste Christenheit kannte nur den religiösen Be-

griff der Kirche." Sie „wandte den religiösen Kirchenbegriff

(einen anderen hatte sie nicht) auch auf die äußerlich sicht-

bare Christenheit an; gleich dem alttestamentlichen Israel er-

schien auch das neutestamentliche Gottesvolk als eine sichtbare

Größe. Es ist sichtbar in jeder Christenversammlung. Alle

Christenversammlungen sind ,Kirche' im religiösen Sinne des

Wortes. Die örtliche Gemeinde ist nicht Gemeinde in unserem

Sinn, sondern, wie ihr Name sagt, Ekklesia, die Kirche Gottes

in sichtbarer Gestalt. Die örtliche Ekklesia ist Abbild, Er-

scheinung der Gesamtekklesia, des Volkes Gottes auf Erden."

„Wenn für das religiöse Gemeinleben der Urchristenheit Kirchen-

recht aufkommt, kann es nur göttliches, d. h. katholisches Kirchen-

recht sein. Id der Gleichsetzung der sichtbaren Christenheit

mit der Kirche Christi (dem Volke Gottes), in der Tatsache,

daß auch für die Gestaltung des Gemeinlebens der Christenheit

nur der religiöse Kirchenbegriff da war, lag die innere Notwendig-

keit begründet, die aus dem Urchristentum, sobald es zur Rechts-

ordnung überging, den Katholizismus hervorbrachte : die Kirche im

religiösen Sinne kann nur religiös begründetes, von Gott abgelei-

tetes Kirchenrecht haben; sobald Kirchenrecht entsteht, muß

das Kirchenrecht Recht für die Kirche Christi, für das Leben

der Christenheit mit Gott werden, d! h. aus dem Urchristentum

muß Katholizismus hervorgehen." Da es hier nicht statthaft

ist, die mit haarscharfer Dialektik durchgeführte Auseinander-

setzung auch nur in gedrängten Sätzen wiederzugeben, da ferner

nicht jene eben wiederholten Gedanken Sohms, an der Hand seiner

Darlegungen selbst, der ihnen notwendig anhaftenden Abstraktio-

nen entkleidet werden können, so sei allein noch der Schluß wieder-

holt: „Das Urchristentum hat von den Aposteln Jesu Christi

Abhandlung R. Sohms „Wesen wnd Ursprung des Katholizismiks" um,d

Untersuchungen über „Evangelium", „Wort Gottes'^ und das trinitarische

Bekenntnis. Leipzig 1910.
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einen anderen Geist als den des katholischen Kirchenrechts emp-

fangen. Als oberster Grundsatz des christlichen Gemeinlebens

gilt die religiöse Gleichwertigkeit aller Christenversammlungen,

wenn nur der Geist Christi da ist. Jede Christenversammlung

im Namen Christi ist die souveräne, geistlich keiner anderen

Macht unterworfene Kirche Christi. Die Kirche Christi ist frei

vom Kirchenrecht. Rechtsordnung, die in irgendwelchem Sinne

der Kirche Christi gilt, die in irgendwelchem Sinne den An-

spruch erhebt, die Kirche an etwas Äußeres zu binden, ist wider

das Christentum. Die Tatsache aber, daß das Urchristentum jede

Christenversammlung als KirchenVersammlung im religiösen Sinne

(Ekklesia) beurteilt, ist die allergewisseste Tatsache der ganzen Kir-

chengeschichte. So ist es auch die allergewisseste Tatsache der

ganzen Kirchengeschichte, daß das Urchristentum nicht katho-

lisch gewesen ist."
^

Wertvoll ist auch das Buch von W. Glawe, das sich vornehm-

lich durch ausgebreitete Belesenheit auszeichnet. Es will nicht die

Hellenisierung des Christentums an sich darstellen, sondern die

Geschichte der Anschauungen über sie, ihren Inhalt und ihre

Tragweite, wie sie in den Werken von Theologen, Dogmen- und

Kirchenhistorikern seit der Wende des 15. und 16. Jahrhunderts

bis zur unmittelbaren Gegenwart aufgefaßt wurde. Mittelbar

also erst erschließt sich dem Leser die Vielheit der Beziehun-

gen, die zwischen Christentum und Hellenentum obgewaltet ha-

ben, indem er durch die sorgfältige Analyse zahlreicher Autoren

auf die Punkte aufmerksam gemacht wird, die von den einzelnen

Forschern der verschiedensten Zeiten und Richtungen zum Be-

weise ihrer Thesen angezogen werden; ihre Schriften werden

dadurch wiederum in einen inneren Zusammenhang gebracht,

daß Glawe bei jeder von ihnen die wirksamen oder selbst nur

ähnlichen Voraussetzungen und Vorläufer aufzudecken versteht.

Aus der Zahl der führenden Geister heben sich u. a. Männer

^ R. Sohm Wesen und Ursprung des Katholizismus^. Leipzig und

Berlin 1912, B. G. Teubner XXXIII 68 S.
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wie Dionysius Petavius, Le Clerc, Souverain, Mosheim deutlicli

heraus (vgl. S. 322 ff. die chronologiscli geordnete Bibliographie

der Autoren, S. 336 ff. ihr alphabetisches Verzeichnis), bis der

Geschichte des Problems im 19. Jahrhundert ein zwar gedrängter,

immer jedoch aufschlußreicher Abschnitt gewidmet wird. Drei

Reihen von Forschern galt es hier gerecht zu werden: die Glieder

der ersten, vertreten u. a. durch Schleiermacher und A. Harnack, wür-

digten die Hellenisierung als einen das Christentum formal und ma-

terial umbildenden Prozeß; die zweite, in ihr z. B. Tzschirner und

P. Wendland, betrachtet die Hellenisierung als den natürlichen

Zusammenfluß konvergierender Entwicklungslinien; die dritte, in

R. Seeberg gipfelnd, anerkennt die formale Hellenisierung der

Offenbarungsreligion als eine geschichtlicheNotwendigkeit. Glawe

bekennt sich als auf dem Boden der Anschauungen von R. See-

berg stehend, lehnt also die Betrachtungsweise eines Gelehrten

wie P. Wendland ab. Er kann sie, wie er S. 316 ausführt,

„keineswegs als die Frucht einer neuen historischen Kenntnis,

als das Resultat der Anwendung gesicherter Einzelerkenntnisse

begrüßen. Denn sie ist, in ihrem eigentlichen Wesen betrachtet,

bis jetzt wenigstens keine objektive historische Aussage über die

Hellenisierung des Christentums, sondern ein auf eine bestimmte

geschichtsphilosophische Betrachtungsweise sich stützendes prin-

zipielles Urteil über diesen Prozeß." Wenn anders wir uns nicht

täuschen, tritt in solcher Ablehnung der Gegensatz zur Methode

und Fragestellung der religionsgeschichtlichen Schule klar zu-

tage; nicht vergessen aber seien Glawes Schlußworte: „Wendland

hat durch die Art, wie er die alten, in der Geschichte des Helleni-

sierungsprozesses einzeln oder auch geschlossen auftauchenden

Probleme fixiert und zusammenfaßt und durch Verwendung

alter und neuer Forschungsergebnisse reich illustriert und einer

Lösung zu nähern sucht, unbestritten dazu beigetragen, den Blick

des Exegeten wie des Dogmen- und des Kirchenhistorikers auf

alte Gebiete zu lenken, die immer aufs neue das Feuer histo-

rischen Untersuchungseifers zu entflammen vermögen, ja ent-
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fachen müssen. Aber auch ein anderes, allerdings formales Ver-

dienst . . . muß an dieser Stelle hervorgelioben werden. SeinWerk

ermögliclit am besten den Nachweis, daß die Frage nach den Be-

ziehungen des Christentums zum Hellenismus, die heute in

theologischen und philologischen Kreisen mit im Vordergrunde

des religionsgeschichtlichen Interesses steht, bereits seit den

Tagen der Reformation ein Lieblingsproblem der protestanti-

schen Theologie gewesen ist" (S. 316 f.).
^

Für Mittelalter und Neuzeit zusammen liegen mehrere Ver-

öffentlichungen vor. Nur im Vorübergehen sei der neuen Auf-

lage der wirksamen Schrift von F. Gregorovius gedacht, die

F. Schillmann veranstaltet und mit Hinweisen auf die Ergeb-

nisse der neuen Forschung versehen hat; die beigefügten Ab-

bildungen sind leider in einem sehr kleinen Maßstab gehalten,

so wenig man sich den Erwägungen verschließen wird, die gerade

zu seiner Wahl führten.^— Das Buch von Th. E ng er t bezeichnet

sich als eine Modernistenantwort auf die Borromäusenzyklika

Pius' X. vom Jahre 1910. Der Titel allein läßt schon erkennen,

daß es nicht den Versuch macht, die Geschichte des Papsttums

mit ruhigem Urteil zu werten. Sein Schlußband umfaßt die

Zeit vom Tode Gregors VH. (f 1085) bis zur Gegenwart, einiger-

maßen ausführlich aber nur bis zum Ausgang des Mittelalters,

die neueren Jahrhunderte dagegen im Überblick. Es ist eine An-

klageschrift wider den Ultramontanismus, deren Einseitigkeit wir

uns nicht zu eigen machen können, mag sie gleich als Pole-

mik gegen den formal -juristischen Geist in der katholischen

Kirche sich zu einer verinnerlichten Religion als dem Ziel der

* W. Glawe Die Hellenisierung des Christentums in der Geschichte der

Theologie von Luther bis auf die Gegenwart (a. n. d. T. : Neue Studien zur

Geschichte "der Theologie und der Kirche herausg. von N. Bonwetsch und

E. Seeberg n. 15). Berlin 1912, Trowitzsch u. Sohn XII 340 S.

* F. Gregorovius Die Grabdenkmäler der Päpste. Marksteine der Ge-

Bchiclite des Papsttums. 3. Aufl. herausg. von F. Schi 11mann. Leipzig

1911, F. A. Brockhaus VIII 120 S. mit 73 Abb. im Text.
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gegenwärtigen geistigen Kämpfe in ihr bekennen.^— St. Beiss el,

dessen beide Werke zur Geschichte der Verehrung Marias in

Deutschland während des Mittelalters (1909) und zur Ge-

schichte der Verehrung Marias im 16. und 17. Jahrhundert

(1910) früher beurteilt wurden^, schildert in seinem dritten

Werke die „Wallfahrten zu Unserer Lieben Frau in Legende

und Geschichte". Der erste Teil behandelt die Geschichte der

Wallfahrten in der Weise, daß mehrere Abschnitte mit den Wall-

fahrtsorten im allgemeinen, den Wallfahrtslegenden, den Er-

scheinungen Marias, wunderbaren Heilungen und Gebetserhörun-

gen sich befassen, andere über die religiöse Kraft und den

künstlerischen Wert der Wallfahrtsbilder, ihre Herkunft und

ihren Wechsel, ihre Ikonographie, über die Bekleidung und

Krönung der Gnadenbilder sich verbreiten, solche über die

Weihegaben, die Pilger, die Ehrung der Gnadenbilder durch

Städte und Fürsten, die Wallfahrtskirchen und ihre Ausstattung

folgen. Der zweite Teil beginnt mit der Bemerkung, daß eine

Zusammenstellung aller Wallfahrtsorte der katholischen Kirche

schon deshalb unmöglich sei, weil viele unbedeutend und unbekannt

seien, daß immerhin in der Gegenwart man 104 belgische Gnaden-

bilder und 14 von ihnen in Brüssel zähle. Es folgt eine Biblio-

graphie der wichtigsten Bücher über die marianischen Wallfahrts-

' orte im Umkreis der ganzen Kirche und eine nach Ländern

\ geordnete Übersicht über die wichtigsten marianischen Gnaden-

I
bilder und Wallfahrtsorte. Immer aufs neue erstaunt der

;
Akatholik darüber, welchen Umfang die Marienverehrung in der

I

Kirche erlangt hat und noch aufweist: sie erscheint wie ein

j

Phänomen, dessen Auswirkungen wohl Beissel beschrieben hat,

1 dessen letzte Ursachen auch er nicht restlos erkennen läßt; es

I

bleibt das Geheimnis jeder religiösen Vorstellung, das sich dem
* wissenschaftlichen Erfassen stets entziehen wird. Beissels Stand-

* Th. Engert Die Sünde der Päpste im Lichte der GeschichteU. Leip-

zig 1910, Krüger u. Co. lY 189 S.

' Vgl. dieses Archiv XIV (1911) S. 612 flf.
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punkt gegenüber dem Objekt seiner TJntersucliung ist der des

gläubigen Katholiken (vgl. z. B. S. 66 £F. die Kritik der Er-

scheinungen, S. 73 ff. die Beurteilung der Wunder), und wir

erachten uns nicht für berechtigt, ihn zu befehden oder gut-

zuheißen. Ausdrücklich sei der große Fleiß des Verfassers hervor-

gehoben, der von allen Seiten her Zeugnisse, Einzelbelege, Bil-

der zusammengetragen hat, um seinen Gegenstand zu verdeut-

lichen; fast möchten die Ausführungen über die Marienbilder

(S. 77— 177) zuviel des Guten in beinahe übertriebener Syste-

matik enthalten, die freilich der Kunsthistoriker eher entschul-

digen dürfte als derjenige, dessen Eifer bei der Lektüre zahl-

loser Einzelheiten rasch erlahmt. Das Kapitel andererseits über

die Krönung der Marienbilder (S. 169 ff.) enttäuschte etwas, da

wir in ihm eine stilistische Yergleichung der Marienkronen mit

den erhaltenen Kronen weltlicher Herrscher zu finden gehofft

hatten, die Beissel leider unterließ. Wie dem immer sei, wich-

tiger für den Religionshistoriker werden die Abschnitte über die

Weihegaben (S. 177 ff.) und die Pilger zu den Wallfahrtsorten

(S. 200 ff.) sein, mag sich auch in die Richtigkeit der statistischen

Angaben — im Jahre 1910 sollen zu Kevelaer 600 000 Pilger

gezählt worden sein (S. 208) — mancher Zweifel einstellen.

Ungewollt stellen sich dem Leser zahlreiche Parallelen aus an-

deren Religionen ein: sie heranzuziehen war nicht Beissels Ab-

sicht, zumal da er über sie bereits in seinem ersten, oben erwähnten

Werke gehandelt hatte und alle drei zusammen ein in sich

geschlossenes Ganzes bilden, dessen Spuren man noch oft be-

gegnen wird,^ — Gleichsam anhangsweise sei die Studie von

H. Löwe über „Die Juden in der katholischen Legende" gebucht,

aus dem Grunde an dieser Stelle, weil ihr Verfasser an der

Hand der Marienlegende und ihrer verschiedenartigen Versionen

und Ausgestaltungen das Werden und Wachsen jener Anschau-

ungen verfolgt, die zur Annahme jüdischer Hostienschändungen

^ St. Beissel Wallfahrten zu Unserer Lieben Frau in Legende wid

Geschichte. Freiburg i. Br. 1913, Herder XII 513 S. mit 124 Abb.
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und Ritualmorde führten. Das Streben nach maßvollem Ur-

teil, die Belesenheit des Verfassers und sein Fleiß bei Vereini-

gung des Materials sollen nicht bestritten werden, seine Arbeit

hätte jedenfalls durch eine schärfer hervortretende Gliederung

des Stoffes noch gewonnen. Einzelheiten sollen nicht ange-

merkt werden, immerhin mag auf S. 18 mit ihren Ausführungen

über mittelalterliche Heiligenbilder verwiesen sein, für die Löwe,

unzweifelhaft mit Recht, ein Zitat aus Weinreichs „Antiken Heil-

wundern" verwerten konnte, weil eben in ihrer Anerkennung

Gedanken des Altertums fortlebten, mag sich gleich die kon-

fessionell orientierte Dogmatik noch so sehr gegen solche Ver-

bindungen der Zeiten untereinander sträuben.^-—F.Thudichums

„Geschichte des Eides" trägt wohl ein reichhaltiges Material zu-

sammen, fördert aber nirgends die tiefere Erfassung des Gegenstan-

des. Ihr Grundgedanke ist, daß der Eid von Christus verboten,

folglich als Mißbrauch verurteilt und beseitigt werden müsse.

Nach dürftigen Bemerkungen über den Eid in der Antike be-

gleitet der Verfasser seine Verbreitung während des Mittelalters

und der Neuzeit, dazu seine mannigfachen Formen, derart daß

er die einzelnen Abschnitte wiederum nach Gesichtspunkten vor-

züglich der Rechtssystematik gliedert. Mehr als einmal läßt er im

Stich, so z. B. S. 21 ff. im Paragraphen über die Eide deutscher

Könige und Kaiser zu Händen der Päpste, wo eine wirklich

i

historische Wertung schon deshalb fehlt, weil die reichhaltig

I

fließendeÜberlieferung nichtvollständigherangezogen, geschweige

;
denn ausgebeutet ist. Der Polemiker mag dem Buche diese oder

ijene Einzelheit entnehmen, ebenso der Rechtsantiquar, kaum

I

jedoch der Religionshistoriker, da nirgends der Versuch gemacht

ist, eine psychologisch erschöpfende Würdigung des Eides und

seiner Stellung im religiösen Leben überhaupt zu erbringen.^

* H. Löwe Die Juden in der katholischen Legende. Berlin 1912, Jü-

discher Yerlag 93 S. ; vgl. auch Th. Pelizaeus Beiträge sur Legende vom

Judenlcnaben. Philos. Inauguraldissertation. Halle a. d. Saale 1914. 93 S.

2 F.Thudichum Geschichte des Eides. Tübingen 1911, H.Laupp 160 S.

Archiv f Religionswissenschaft XVm 84
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Nur das Mittelalter faßt die Arbeit von M. Jansen über

die Historiographie und Quellen zur deutschen Geschichte bis

zum Jahre 1500 ins Auge, deren zweite Auflage, nach dem

frühen Tode ihres Verfassers, von L. Schmitz-Kallenberg heraus-

gegeben wurde. Trotz des Bestrebens, der Fülle des Stoffes

durch eine straffere Disposition Herr zu werden, können wir dem

Abriß nur das Verdienst einer ersten Einführung in die viel-

gestaltige Materie zubilligen. Er erhebt sich wohl über den

Durchschnitt eines Repetitoriums, läßt aber eine Herausarbeitung

der geistesgeschichtlichen Zusammenhänge und Bedingungen

fast ganz vermissen. Der Abschnitt z. B. über die merowingischen

Heiligenleben (S. 20 ff.) enthält für den Studierenden zuviel,

für denjenigen aber, der mit der Geschichte der mittelalterlichen

Heiligenverehrung sich beschäftigt, zu wenig, da jede Gesamt-

wertung dieser eigenartigen Sparte historiographischer Produk-

tion mit ihrem novellistischen und kirchlich-orientierten Ein-

schlag vermieden ist. Um gerecht zu urteilen, wird man sich

daran erinnern müssen, daß Jansen für den ersten Teil seiner

Schrift den Wettbewerb mit dem Werke von Wattenbach auf

sich zu nehmen hatte, daß er im zweiten Teil den Inhalt des

Buches von Lorenz zu klarerer Verdeutlichung hätte bringen

müssen: gerade im letzten Teil aber ist die Anordnung eine

recht äußerliche, so daß sie vielleicht durch Beigabe von Über-

sichtstafeln zu verbessern gewesen wäre. Daß der Herausgeber

zu ihnen sich nicht entschloß, ist entschuldbar; vielleicht hätte

er selbst lieber ein ganz neues Werk verfaßt als allenthalben die

Bindung an die maßgebenden Bestimmungen seines Vorgängers

ertragen.^ — Erfreulicher ist die Monographie von R. Teuffei

dank ihrer fleißigen. Durchforschung jeglicher Art frühmittel-

* M. Jansen und L, Schmitz-Kallenberg Historiographie und Quellen

der deutschen Geschichte bis 1500 (ü,. u. d. T. : Grundriß der Geschichts-

wissenschaft zur Einführung in das Studium der deutschen Geschichte des

Mittelalters und der Neuzeit herausgegeben von A. Meister. 2. Aufl. I. Reihe

Heft 7). Leipzig und Berlin 1914, B. G. Teubner 130 S.; vgl. dazu das

Urteil von F. Vigener (?): Historische Zeitschrift 113 (1914) S. 426f.
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alterlicher Historiograpliie. Sie will feststellen, ob und bis zu

welchem Grade den Gescbicbtscbreibern des 10. und 11. Jahr-

hunderts, den Annalisten, den Verfassern von Bistums- und

Klostergeschichten sowie den Biographen, die Fähigkeit eignete,

bestimmte Einzelpersönlichkeiten in ihrer individuellen Wesens-

beschaffenheit aufzufassen und darzustellen. Als Ergebnis aber

ermittelt der Verfasser, daß die Kunst der psychologischen Zer-

gliederung naturgemäß noch nicht ausgearbeitet erscheint, daß

jedoch zahlreiche und oftmals sehr beachtenswerte Ansätze

dazu nachweisbar sind, sofern nicht den Autoren das erforderliche

Tatsachenmaterial mangelte. Er polemisiert mit Recht gegen

die oft wiederholte Bemerkung, daß die Historiker jener beiden

Jahrhunderte so wenig Persönliches böten, und durch seine

Zusammenstellungen fällt neues Licht auf den geistigen Horizont

der von ihm untersuchten Autoren und der von diesen ge-

schilderten Männer. Da die Schriftsteller ausschließlich, ihre

Helden fast ausschließlich dem deutschen Klerus angehörten,

wird die Studie zu einem wertvollen Hilfsmittel, um die geistige

Höhenlage eines Standes zu erfassen, der im Zeitalter derSachsen-

und Salierkaiser mit dem deutschen Königtum das Imperium

Romanum erneute und beherrschte, dessen Schicksale dann im

Zeitalter des Investiturstreites und seit ihm aufs engste mit

denen des Papsttums und der von ihm geleiteten Kirche sich

verbanden. Ausgeschlossen von seiner Betrachtung hat Teuffei

die spezifischen Heiligenleben des 10. Jahrhunderts, da für

diese die früher besprochene Arbeit von L. Zoepf als Bestand-

teil derselben Sammlung vorlag.* — Von einer neuen Samm-

lang mittellateinischer Texte liegen die beiden ersten Hefte

vor. Zur Herausgabe des einen haben sich A. Hilka und

W. Söderhjelm vereinigt; es enthält die Disciplina clericalis

^ R. Teuffei Individuelle PersönlichJceitsschilderung in den deutschen

Geschichtswerken des 10. u. 11. Jahrhunderts (a. u. d. T. : Beiträge zur Kultur-

geschichte des Mittelalters und der Renaissance n. 12 herausgegeben von

W. Goetz). Leipzig und Berlin 1914, B. G. Teubner 124 S. ; zur Arbeit

von L. Zoepf (1908) vgl. dieses Archiv XIV (1911) S. 618 ff.

34*
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des Petrus Alfonsi, d. h. eine Vereinigung von kleineren oder

größeren Erzählungen, die der spanische Rabbi Meise Sephardi,

als Konvertit Patenkind und dann Leibarzt des Königs Alfons I.

von Aragonien (f 1134), zu Anfang des 12. Jahrhunderts her-

stellte, um in ihr die christliche Morallehre durch Beispiele zu

erläutern. Sie weist starken arabischen Einschlag auf, der nicht

zuletzt durch sie der Erzählungskunst und Predigtliteratur

späterer Zeiten überliefert wurde (vgl. z. B. S. 10 f. über die

sieben artes liberales^ proUtates und industriae). Dem Abdruck

des Textes vorauf geht eine gedrängte Geschichte seiner Ver-

breitung in der originalen Fassung und in Übersetzungen; die

hier erwähnte große Ausgabe ist uns nicht zu Gesicht ge-

kommen.^ Das zweite Heft, von J. Klapper herausgegeben,

ist eine Sammlung von Exempla, d. h. von 115 Erzählungen

aller Art, die sich in 31 Handschriften des 12. bis 15. Jahr-

hunderts finden. Ihr Inhalt läßt sich nicht ganz leicht veran-

schaulichen: Novellen, Anekdoten, Märchen, Sagen, Szenen aus

dem Leben von Heiligen, insgesamt im bunten Wirbel, sind ver-

einigt, so daß in erster Linie die literargeschichtliche Forschung auf

diese Fundgrube der verschiedensten Motive hinzuweisen ist.^

Nicht minder kommt die Volkskunde zu ihrem Recht; finden sich

doch „Exempla" u. a. für Antoniusfeuer (S. 25 n. 42), Dämonen-

glauben (S. 48n.58, S. 50 n. 63), Liebeszauber (S. 49 n. 12, S.52

n. 67) und den Kreis der an das Fegefeuer sich knüpfenden Vor-

stellungen (S.22n. 18, S. 23n.20), ohne daß solche Aufzählung

irgendwelchen Anspruch auf Vollständigkeit erheben möchte.^

^ A. Hilka und W. Söderhjelm Die Disciplina clericdlis des Petrus

A,lfonsi (das älteste Novellenbuch des Mittelalters) nach allen bekannten

Handschriften herausgegeben (a. u. d. T.: Sammlung mittellateinischer Texte

n. 1. herausg. von A. Hilka). Heidelberg 1911, C. Winter XV 50 S.

^ Lehrreich ist auch die Parallele zur Parabel von den drei Ringen,

die E. Ettlinger aus einer Königsberger Handschrift des endenden

16. Jahrhunderts mitteilt: Euphorion XIX (1912) S. 107 ff.

^ J. Klapper Exempla aus Handschriften des Mittelalters (a. u. d. T.

:

Sammlung mittellateinischer Texte n. 2. herausg. von A. Hilka). Heidelberg



Neuerscheinungen zur Religions- und Kirchengeschichte usw. 533

Eine eingehende Würdigung der Arbeiten zur kircUiclien

Rechts- und Verfassungsgeschichte ist an dieser Stelle nicht zu

erwarten. Genannt sei immerhin der vielversprechende Anfang

einer Geschichte der mittelalterlichen Abgaben kirchlicher Art,

den G. Schreiber vorgelegt hat.^— Reich an neuen Ergebnissen

und wertvoll für die Erkenntnis der Beziehungen zwischen

Deutschland und Italien von der Mitte des 10. Jahrhunderts

bis zum Jahre 1122 als dem des Wormser Konkordats ist das

Buch von G. Seh wart z.^ — Einen Beitrag zur Geschichte der

Entstehung des päpstlichen Ketzerinquisitionsgerichts nennt

H. Theloe seine Abhandlung über die Ketzerverfolgungen im

11. und 12. Jahrhundert; es muß genügen, die eingehende

Rezension zu verzeichnen, die G. K allen dieser unleugbar

fleißigen, im Urteil selbständigen Arbeit gewidmet hat, ohne zu

vergessen, daß sie zu einer Beantwortung aller mit dem Thema

in Verbindung stehenden Fragen nicht vorgedrungen ist.^— Nur

1911, C. Winter X 87 S. — Angeführt sei hier die kleine Veröffentlichung

von A. Hilka Liber de monstruosis Tiominibus Orientis aus Thomas von

Cantimpre De natura verum. Erstausgabe aus der Bilderhandschrift der

Breslauer Stadtbibliothek nebst zwei Seiten Faksimiles. Breslau 1911,

Trevendt u. Granier (zu den Bildern der monströsen Menschen vgl. die

Abb. aus Hartmann-Schedels Liber chronicarum^ Nürnberg 1493 , bei

G. Steinhausen Geschichte der deutschen Kultur I, 2. Aufl. Leipzig und Wien

1913 S. 366).

^ G. Schreiber Untersuchungen zum Sprachgebrauch des mittelalter-

lichen Oblationenwesens. Ein Beitrag zur Geschichte des kirchlichen Ab-

gabenwesens und des Eigenkirchenrechtes. Theol. Inauguraldissertation

i

Freiburg i. Br. Wörishofen 1913, F. Wagner & Co. 55 S.

[

^ G. Schwartz Die Besetzung der Bistümer Eeichsitaliens unter den

\ sächsischen und salischen Kaisern mit den Listen der Bischöfe 951—1122.

I

Leipzig und Berlin 1913, B. G. Teubner VIJI 338 S. — Fast gleichzeitig

, erschien das nicht auf derselben Höhe stehende Buch von H. Pahncke

Geschichte der Bischöfe Italiens deutscher Nation von 951—1064. I. Berlin

; 1913, E. Ehering; vgl. den Aufsatz desselben Gelehrten in der Zeitschrift

\für Kirchengeschichte 1913 S. 398 ff. Nicht gesehen haben wir das Buch

i von F Savio GU antichi vescovi d'Italia dalle origini al 1300 descritti per

regioni I. Florenz 1913.

2 H. Theloe Die Ketzerverfolgungen im 11. und 12. Jahrhundert. Ein Bei-

trag zur Geschichte der Entstehung des päpstl. Ketzerinquisitionsgerichts
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erwähnt sei die zweite Auflage der „Yerfassungsgeschiclite der

deutschen Kirche im Mittelalter", die wir selbst im Rahmen

yon A. Meisters „Grundriß der Geschichtswissenschaft" veröjffent-

lichen durften.^ — Nicht wohl fehlen darf schließlich die be-

deutendste Leistung auf dem Gebiete der kirchlichen Rechts-

geschichte und des Kirchenrechts, die Behandlung dieser

beiden Disziplinen durch U.Stutz. Grundsätzlich von höchster

Wichtigkeit ist die Gliederung des Abrisses: die Geschichte

des Kirchenrechts, des katholischen und des evangelischen, ist

vom System des Kirchenrechts getrennt, derart daß hei letzterem

die allgemeinen Lehren, das deutsche Staatskirchenrecht, das

katholische und das deutsch-evangelische Kirchenrecht dargestellt

werden. Die weiteren Unterabteilungen jedes der beiden Haupt-

abschnitte sind hier nicht zu verdeutlichen. Überall packt den

Leser die Darlegung dank ihrem auf Allgemeines und Ein-

zelnes gleichmäßig achtenden Blick, ihrer begrifflichen Klarheit

und Schärfe, ihrem Reichtum an bibliographischen Verweisungen,

ihrer Kritik an zahlreichen Hypothesen und Konstruktionen.

Man braucht nur die Arbeit von Stutz mit der später zu er-

wähnenden von E. Schling zu vergleichen, um sich ihres großen

Unterschiedes hewüßt zu werden und die erstere als die

sachlich und formal weit überragende zu erkennen.^

Das Interesse von F. Friedensburg ist der Symbolik der

fa. u. d. T. : Abhandlungen zur Mittleren und Neueren Geschichte n. 48 herausg.

von G. von Below, H. Finke und F. Meinecke). Berlin und Leipzig

1913, W. Rothschild 176 S.; vgl. dazu G. Kallen: Zeitschrift der Savigny-

stiftung für Rechtsgeschichte, Kanonistische Abteilung III (1913) S. 509 ff.

^ A. Werminghoff Verfassungsgeschichte der deutschen Kirche im

Mittelalter (a. u. d. T, : Grundriß der Geschichtswissenschaft zur Einführung

in das Studium der deutschen Geschichte des Mittelalters und der Neuzeit

herausg. von A. Meister. 2. Aufl. II. Reihe Heft 6). Leipzig und Berlin

1913, B. G. Teubner 288 S.

2 U. Stutz Kirchenrecht. Geschichte und System. 2. vielfach verbesserte

und vermehrte Auflage: Encyklopädie der Rechtswissenschaft in syste-

matischer Bearbeitung begründet von F. von Holtzendorff, herausg. von

J. Kohler (7. Aufl. Leipzig und Berlin 1914) S. 275—479.
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mittelalterliclieii Münzen zugekehrt. In neun Absclinitten be-

handelt er ihre geometrischen und die aus Zahlen bestehenden

Sinnbilder, darauf Sterne, Sonne, Mond, Rose, Lilie und Palme

in gleicher Bestimmung, geht weiterhin den Buchstaben, dem

Heilandsnamen und Marienmonogramm auf Münzen nach, be-

handelt schließlich das A und sowie seine Begleitbuchstaben,

um im letzten Kapitel die Symbolik der Buchstaben auf den

Geldstücken zu untersuchen. Der Verfasser zieht, wie man leicht

bemerkt, ein für die Erforschung religiöser Vorstellungen noch

nicht verwertetes Material heran, versteht es aber den Leser

mit wachsender Teilnahme an seinen Erörterungen zu erfüllen.

Besonders sei auf S. 17 fi. über die Zahlensinnbilder und auf

S. 85 ff. über die Buchstaben verwiesen, da hier auch zahlreiche

Münzaufschriften und mehr oder minder vollkommene Abe-

cedarien auf Münzen namhaft gemacht werden. Friedensburg ist

geneigt, in diesen Buchstabenreihen „die Urbestandteile eines

Gebets" oder besser: jede mögliche Anrufung der Gottheit zu

sehen; er entfernt sich also von A. Dieterich, der „im ABC nur

einen Zauber allgemeinster Art, natürlich apotropäischer Bedeu-

tung, anerkennen" wollte. Für die mittelalterliche Anschauungs-

welt dürfte jedenfalls die von Friedensburg vorgetragene Deutung

vorzuziehen sein, derart daß die Menschen des Mittelalters

unter dem Eindruck der kirchlichen Lehren den ursprünglichen

Zauber in ein Gebet umprägten, dem ja die Zweckbestimmung

des Zaubers in der Form einer Beeinflussung der Gottheit

durch regelmäßig wiederholte Worte oder Zeichen nicht grund-

sätzlich abzustreiten ist (vgl. zu diesem Gedanken Luthers

I

Ansicht, „daß man um etwas nicht beten könne, ohne im ge-

i wissen Sinne zu ,fluchen^, nämlich durch erregten Ausschluß

des Gegenteiles«; s. H. Grisar, Luther II S. 170) ^ — Ohne

i Zweifel eine der bedeutsamsten und für das Arbeitsgebiet dieser

' Zeitschrift aufschlußreichsten Neuerscheinungen ist das zwei-

^ F. Friedensburg Die Symbole der Mütelaltermünsen I: Die einfach-

sten Sinnbilder. Berlin 1913, Weidmann X 119 S. mit Abb.
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bändige Werk von A. Franz über die kirchlicben Benediktionen

im Mittelalter. Sein Inhalt ist eine systematiscbe und gescbicbt-

liche Behandlung der schier zahllosen Formeln von Benedik-

tionen und der Angaben über sie, die sich in liturgischen Hand-

schriften und Wiegendrucken, dazu in weitzerstreuten Codices

und Ausgaben solcher theologischen Werke finden, die sich

irgendwie mit diesen Segnungen befaßt haben; eine zeitliche

Grenze nach unten hin bot erst das Erscheinen gedruckter

Diözesanritualien, endlich die Edition des Rituale Romanum

vom Jahre 1614. Der Verfasser will überall die Entstehung und

Fortentwicklung der einzelnen kirchlichen Benediktionen auf-

zeigen; es war daher unerläßlich, „sowohl die altkirchlichen

Gebräuche und Segensformeln zu behandeln als auch die antiken

religiösen Ideen und Bräuche sowie die nationalen Traditionen

der germanischen Völker zu berücksichtigen". Dazu bedurfte

es „zum Verständnis der Benediktionsformeln der Kenntnis der

religiösen, sozialen und naturgeschichtlichen Anschauungen,

unter deren Einfluß diese entstanden sind und sich fortentwickelt

haben^'. Überall da also, „wo es zweckdienlich erschien", hat der

Verfasser „auch das Milieu zu schildern gesucht, welches für

den Inhalt und die Fassung vieler Benediktionen von Bedeutung

war. Die vorliegende Arbeit trägt infolgedessen auch einen

religions- und kulturgeschichtlichen Charakter". Bestätigt werden

diese Worte des Vorworts durch ein kurzes Verzeichnis der

Gegenstände, denen die einzelnen Abschnitte des Werkes gelten.

Eine Übersicht über die benutzten Handschriften und Drucke,

Darlegungen sodann über den BegriflP der Sakramentalien nach

der Theologie des Mittelalters, die Einsetzung und Wirkungen

der Sakramentalien, ihre Wirkungsweise und ihre Stellung in

der Heilsordnung gehen den insgesamt 15 Kapiteln des Buches

vorauf. In ihnen behandelt Franz das Weihwasser, Salz und

Brot; die Weinweihe; Öl-, Feld- und Gartenfrüchte, Kräuter;

die Wehen an Epiphania und die Kerzenweihe an Maria

Lichtmeß, St. Blasius sowie zu anderen Zeiten, die Weihen in
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der Quadragesima und in der Osterzeit; die Weihungen von

Haus, Hof und Gewerbe; die klösterlichen Benediktionen;

Weihungen, Segnungen und Sprüche bei Naturereignissen;

Segnungen und Verfluchungen von Tieren; Segnungen der

Ehen, der Mutter und der Kinder; solche bei Gefahren, bei

Krankheiten, bei Besessenheit; der letzte Abschnitt ist dem

Kampfe gegen die Benediktionen und der kirchlichen Reform

eingeräumt, bis Nachträge und Berichtigungen, Verzeichnisse

der Initien von Orationen, der Personen und Orte das Ganze

abschließen. Es möchte schwer sein, einzelne Abschnitte zu

nennen, in denen nicht die große Gelehrsamkeit des Verfassers

deutlich zutage träte; besonders gefesselt haben uns, allerdings

aus einem persönlichen Interesse heraus, die Darlegungen über

das Weihwasser (I, S. 43jff.), die klösterlichen Benediktionen

(I, S. 633 ff.) und diejenigen bei den Gottesurteilen (U, S. 307 ff.);

letztere dem Kapitel über Benediktionen bei Gefahren (H, S. 26 1 ff.)

eingeordnet. Die Tragweite des erstgenannten Abschnittes erhellt

allein daraus, daß Franz in ihm auch der Bedeutung des Wassers

in den antiken Kulten, der Waschungen im christlichen Kulte,

den verschiedenen Arten des kirchlich geweihten Wassers, dem

Weihwasser in der alten Kirche des Orients, dem Wunder-

wasser im Orient und Okzident nachgeht; er schenkt dem

Weihwasser der lateinischen Kirche in Kult, Volksbrauch und

Literatur seine Aufmerksamkeit wie um nichts weniger den

ältesten Wasserweiheformularen der lateinischen Kirche, der

henedictio maior salis et aquae, der Wasserweihe an Epiphania

in der lateinischen Kirche, der zu Ehren von Heiligen und an

gewissen Sonn- und Feiertagen (vgl. auch H, S. 416 ff. über die

religiösen Heilmittel bei Krankheiten, den Heiligenkult in

seinen Beziehungen zur Krankenpflege, Inkubation bei Heiligen-

gräbern und Reliquienkult). Aus allem ergibt sich zweierlei:

einmal die bunte Fülle von Gelegenheiten und Gegenständen,

für deren Weihung die mittelalterliche Kirche Sorge trug,

um auch hierdurch als die überall hinwirkende Lebensmacht
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zu erscheinen, sodann aber, daß Franz selbst seinen Gegenstand

umgrenzt hat, um nicht von der Fülle des Materials erdrückt zu

werden. Er hat deshalb alle jene Benediktionen ausgeschlossen,

die sich mit der Spendung der Sakramente verbanden, die für

die Segnung von Kultorten und Kultgeräten, für die Weihe

von Kultpersonen in Betracht kamen; wer nur einmal ein

Pontificale Romanum gelesen hat, ahnt, wie zahlreiche Fragen an

die hier formelhaft umschriebenen Kulthandlungen sich knüpfen.

Wenn der Wunsch gestattet ist, daß Franz auch sie in einem

ähnlichen Werke behandeln möchte, so verrät dies Verlangen

nicht zuletzt die Fülle der Anregungen, denen kein Benutzer

des vorliegenden Werkes sich entziehen kann. Man mag ein-

setzen, wo immer man will, allenthalben gelten die Worte von

G. Grützmacher, daß Franz „eine rühmliche Objektivität und

Vorurteilslosigkeit zeige, daß er sich nicht scheue anzuerkennen,

wie oft die Entstehung und Ausbildung der kirchlichen Bene-

diktionen nicht nur durch christliche Ideen, sondern vielfach

auch durch heidnische Traditionen, nationale Sitten, soziale und

naturwissenschaftliche Anschauungen bedingt seien''. Es ist für

alle Zweige religionskundlicher Forschung eine kostbare Fund-

grube, und sein Reichtum offenbart sich nicht zuletzt in der

wertvollen Förderung, die es einer Disziplin wie der kirchlichen

Rechtsgeschichte zuteil werden läßt, derart daß ü. Stutz es

als unentbehrlich für aUe hier einschlägigen Fragen bezeichnen

konnte. ^

Die Zahl der Monographien zur Geschichte des religiösen

* A. Franz Die kirchlichen Benediktionen im Mittelalter I. II. Frei-

burg i. Br. 1909, Herder XXXVIII 646 und VII 764 S. ; vgl. G. Grütz-

macher Historische Vierteljahrschrift 1910 S. 208. ü. Stutz: Zeitschrift der

SavignyStiftung für Bechtsgeschichte, Germanistische Abteilung XXXI

(1910) S. 662. — Franz kommt häufig auf das Missale Mozarabicum zu

sprechen (vgl. die Stellen II, S. 737). Mit den von ihm mitgeteilten Stellen

ist jetzt die sorgfältige Ausgabe zu vergleichen, durch die W. Meyer

„Die Preces der mozarabischen Liturgie" leicht zugänglich gemacht hat:

Abhandlungen der Königl. Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen,

philol.-hist. Klasse NF. XV 3 Berlin 1914, Weidmann 119 S.
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Lebens, der Kirche und ihrer Angehörigen innerhalb bestimmter

Perioden des Mittelalters oder auch in bestimmten Ländern des

germanisch-romanischen Kulturkreises ist so groß; daß wir die

einzelnen nur durch gedrängte Bemerkungen verdeutlichen

können. Der Ungerechtigkeit solchen Verfahrens gegenüber den

wertvolleren Schriften sind wir uns bewußt, halten es aber für

empfehlenswerter als eine Bibliographie von Titeln allein. Ins

keltische Britannien führt die umfassende Abhandlung von

E. Windisch, die in 55 Einzelabschnitten die politische und

die kirchliche Geschichte, dazu die Religion und den Kult der

Britannier vergegenwärtigt, derart daß ihre zweite Hälfte der

Entstehung und dem Inhalt der Sagen vom Kaiser Arthur und

der an ihn sich knüpfenden Erzählungen nachgeht. Überall

finden sich religionsgeschichtliche Beziehungen, vornehmlich

aber in den Abschnitten 17 bis 33, deren behutsame Methode

zu wertvollen Resultaten bezüglich keltischer Göttervorstelliin-

gen, Götterbenennungen und Mythen führt, stets aber auch der

Parallelen, zumal aus der römischen Religion, gedenkt (S. 72 £F.).^

— A. L, Feder beschäftigt sich in minutiösen Studien mit

Hilarius von Poitiers (f 366), u. a. mit den bei ihm vorkommen-

den Bischofsnamen und Bischofssitzen, so daß die erste Ab-

handlung als ein wertvoller Beitrag zur kirchlichen Prosopo-

graphie und Topographie des 4. Jahrhunderts bezeichnet werden

darf. Die zweite enthält philologische Untersuchungen zur

Uberlieferungsgeschichte und Echtheitskritik einiger auf den

Namen des Hilarius gehender Schriften, kleinerer Fragmente und

Spuria; sie schließt mit einer Prüfung der Frage, in welcher

Fassung die Bibelstellen bei Hilarius begegnen.^ — E.-Ch. Ba but

* E.Windisch Bas keltische Britannien bis zu Kaiser Arthur (a. u. d. T.:

Abhandlungen der philol.-hist. Klasse der Königl. Sächsischen Gesellschaft

der Wissenschaften XXIX 66), Leipzig 1912 B. G. Teubner, 301 S.

' A. L. Feder Studien zu Hilarius von Poitiers II: Bischofsnamen

und Bischofssitze bei Hilarius. Kritische Untersuchungen zur kirchlichen

Prosopographie und Topographie des 4. Jahrhunderts. III: Uberlieferungs-

geschichte und Echtheitskritik der sog. Libri II ad Constantium, des
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widmet dem U. Martin von Tours (f 396/7) eine eingehende

Monographie, die freilich die Frage aufwerfen läßt, ob nicht

eine starke Zusammendrängung des Stoffes am Platze gewesen

wäre, um die mit Sicherheit erschließbaren Lebensdaten Martins

hervortreten zu lassen. Das Ziel der Arbeit erkennt man aus den

Worten: „Quesaü-on veritablement de cetJiomme qui devint apres sa

mortj dans les pays francs^ comme un Dieu pour le peupUy ä

qu'on nous prcsente aujourd'hui comme ayant fait de si grandes

choses? Et comment s'est etahli un mite qui devait avoir une si

merveiUeuse fortune?'^ Babut will sich also auf die Ursprünge

des Martinkultes beschränken, und fast wird man diesen Ent-

schluß bedauern, weil u. a. die Reliquien des Heiligen, darunter

seine cappa (= Priesterrock), im Kirchenwesen der fränkischen

Zeit eine so bedeutsame Rolle gespielt haben, auf deren Ver-

bindung mit dem Königshofe vor einigen Jahren eine sorgfältige

Untersuchung von W. Lüders neues Licht verbreitet hat.^

— Für die Lebensgeschichte Martins von Tours kommt vor-

nehmlich Sulpicius Severus in Betracht, für die Geschichte

seines heiligmäßigen Andenkens Gregors von Tours vier Bücher

de virtutihus s. Martini. Der Geschichtschreiber der Merowinger-

zeit hat seiner aber auch an zahlreichen Stellen seiner Historia

Francorum gedacht, so daß sich hier passend ein Hinweis auf

deren Übersetzung durch W. v. Giesebrecht in ihrer gewissen-

haften und umsichtigen Revision durch S. Hellmann an-

schließen mag. Sie umfaßt drei Bände der bekannten Samm-

lung „Die Geschichtschreiber der deutschen Vorzeit", beruht

Tractatus mysteriorum, der Epistula ad Abram filium, der Hymnen.

Kleinere Fragmente und Spuria. Nebst einem Anhang: Varia über die

Fassung der Bibelstellen (a. u. d. T. : Sitzungsberichte der Kais. Akademie

der Wissenschaften in Wien, philos.-hiat. Klasse 166,5. 169,5). Wien 1911

und 1912. A. Holder 134 u. 142 S.

^ E.-Ch. Babut Saint Martin de Tours, Paris, Librairie ancienne

(H. Champion äditeur) ohne Jahr. VIII, 320 S. ; vgl. W. Lüders Capella.

Die Hofkapeile der Karolinger bis zur Mitte des 9. Jahrhunderts.

Capellae auf Königs- und Privatgut : Archiv für Urkundenforschung 11

(1908) S. 1—100.
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auf sorgfältigster Verwertung der neuesten Ausgaben Gregors

und der über ihn handelnden Literatur und erläutert den Text

durch zahlreiche Anmerkungen, deren vielseitigen Sachgehalt

das Register (III, S. 246 ff.) bequem überschauen läßt. Wohl hat

A. Hauck im ersten Bande seiner „Kirchengeschichte Deutsch-

lands" ein Bild des kirchlichen Lebens im Zeitalter der Mero-

winger entworfen; jetzt aber möchte es am Platze sein, das

Buch von W. v. Loebell über „Gregor von Tours und seine Zeit"

(2. Aufl. Leipzig 1869) durch den erneuten Versuch einer Ver-

gegenwärtigung seines Lebens, seiner Werke und ihres gesamten

Inhalts zu ersetzen.^ — Ebenso inhaltsreich ist der neueste Band

der „Geschichtschreiber der deutschen Vorzeit", mag er gleich

mit dem bisher befolgten Grundsatz brechen, in ihrer Reihe nur

historiographische Aufzeichnungen im deutschen Gewände vor-

zulegen. Er bringt eine sehr geschickte Auswahl aus der großen

Briefsammlung des hl. Bonifatius (f 754), der Quelle für die

Erforschung seiner Tätigkeit, für die Erkenntnis des germani-

schen Heidentums, das er in starrer Anhänglichkeit an die kirch-

liche Lehre und Autorität bekämpfte und ausrottete. M. Tan gl

hat der Übersetzung eine lichtvolle Einleitung voraufgeschickt,

in der er u. a. zu G. Schnürers Biographie des Apostels der

Deutschen Stellung nimmt ^ und zugleich die Entstehung der

Briefsammlung wertet, um mit Bemerkungen über die Art seiner

Übersetzung zu schließen. Besonders hervorgehoben sei noch, daß

die nicht übersetzten Briefe wenigstens durch mehr oder minder

eingehende Inhaltsangaben veranschaulicht werden, so daß alles ge-

tan ist, um die wertvollen Schreiben insgesamt in weiteren Kreisen

als nur denen allein bekannt zu machen, die der kritischen Aus-

* Die Geschichtschreiber der deutschen Vorseit 8. 9i. 9n: Zehn Bücher

fränTcischer Geschichte von Bischof Gregorius von Towrs, übers, von

W. V. Giesebrecht. 4. vollkommen neubearbeitete Aufl. von S. Hellmann.

Leipzig 1911—1913, Dyk LVII 253 u. 312 S. und VII 251 S.; vgl. auch

die Charakteristik Gregors von S. Hellmann: Historische Zeitschrift 107

(1911) S. 1£F.

2 Vgl. dieses Archiv XIV (1911) S. 617 f.
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gäbe durch E. Dümmler (Mon. Germ.Epistolae III) sicli bedienten.

Tangl selbst stellt eine neue Edition der lateinisclien Texte in

Aussicht, da er nicht immer mit ihrer chronologischen Fixierung

einverstanden ist; schon seine Übersetzung läßt die Stellen er-

kennen, an denen er von E. Dümmler abweicht, was den nicht

überraschen wird, der nur einmal von dem bunten Wirrwarr in

der Chronologie gerade der Briefe des Bonifatius Kenntnis

genommen hat.^ — Gerade um des missionsgeschichtlichen In-

halts vieler dieser Briefe willen ist es willkommen, daß fast gleich-

zeitig J. M. Heer einen karolingischen Missionskatechismus

bekannt gemacht hat. Seine Arbeit baut sich auf einer jetzt

in München aufbewahrten Handschrift des 9. Jahrhunderts auf

und wertet die daraus abgedruckte Ratio de cathecizandis rudibus

und ihre Beziehungen zu entsprechenden Aufzeichnungen aus

der Zeit Karls des Großen, darunter zur Encyklika Karls über

die Taufe. Die fleißige Arbeit hätte durch Heranziehung neuerer

Editionen in den Monumenta Germaniae (Capitularia, Epistolae)

noch gewonnen.^

Es hatte eine Zeitlang den Anschein, als begänne das Inter-

esse an der Erforschung und Darstellung des Lebens von Franz

von Assisi (f 1226) einigermaßen abzuebben, nachdem vorher

die Literatur über den Stifter des Minoritenordens und diesen

^ Die Geschichtschreiber der deutschen Vorzeit 92: Die Briefe des

hl. Bonifatius. Nach der Ausgabe in den Monumenta Germaniae historica

in Auswahl übersetzt und erläutert von M. Tangl. Leipzig (ohne Jahr),

Dyk XXXVI 236 S.

' J. M. Heer Biblische und patristische Forschungen n. 1: Ein karo-

lingischer MissionsJcatechismus. Matio de cathecizandis rudibus und die

Taufkatechesen des Maxentius von Aquileja und eines Anonymus im Codex

Emmeram. XXXIII saec. IX. Freiburg i. Br. 1911, Herder VII 103 S.;

vgl. dazu Neues Archiv der Gesellschaft für ältere deutsche Geschichtskunde

XXXVIII (1913) S.357f. — Nur genannt sei 0. Homburger Die Anfänge

der Malerschule von Winchester im 10. Jahrhundert (a. u. d. T. : Studien

über christliche Denkmäler n. 13 herausg. von J. Ficker). Leipzig 1912,

Dieterich (Th. Weicher) 76 S. (prüft vom Standpunkt des Kunsthistorikers

aus u. a. die Benediktionalien des Aethelwold, zu Ronen und Paris,

jüngere Missalien, Evangeliarien und Psalterien).
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selbst so eifrig gepflegt worden war. Daß der Schein trügerisch

war, verrät ein Blick in eine neue Zeitschrift, die gerade die

Erweiterung und Vertiefung der franziskanischen Studien sich

zum Ziele gesetzt hat. Das erste Heft dieser „Franziskanischen

Studien"^ enthält mehrere Aufsätze, von denen nur der von

R. Boring über St. Bonaventura und den Grundgedanken von

Raffaels Disputa erwähnt sei, weiterhin eine eingehende Biblio-

graphie von Arbeiten über den Bettelorden, einzelne seiner

Klöster und Mitglieder, nicht zuletzt aus der Feder von

B. Kleinschmidt eine Übersicht über nicht weniger denn

sieben Biographien des hl. Franciscus aus den Jahren 1912 und

1913. — Nicht mehr berücksichtigt ist hier die wenig ältere

Arbeit von J. Jörgensen über den hl. Franz von Assisi, die

von H. Gräfin Holstein Ledreborg aus dem Dänischen ins

Deutsche übersetzt wurde. Das Vorwort belehrt darüber, daß

diese neue Volksausgabe im Vergleich zu einer älteren deutschen

Übersetzung gekürzt worden ist; die quellenkritische Einleitung

sei entfernt und durch eine kurze Literaturangabe ersetzt worden.

Geblieben sind, wie es scheint, die knappen Anmerkungen zum

Texte, die den Leser auf die entscheidenden Quellenzeugnisse,

ältere und neue Forschungen verweisen. Es ist nicht leicht,

die Bedeutung des Buches zu umschreiben. Bezeichnete man

es als einen erbaulichen Traktat, so würde die wissenschaftliche

Kleinarbeit vor seiner Niederschrift verschwiegen; würde es

eine rein wissenschaftliche Biographie genannt, so käme der

eigenartig predigtmäßige Ton mehr als einer Darlegung nicht

zu seinem Recht. Man sieht sofort: Jörgensen will den An-

forderungen der Kritik und der Paränese zugleich Genüge tun,

und eben daraus erklärt sich sein Ziel, das Wissen über den

Heiligen und den Glauben an seine Sendung gemeinsam im

Leser zu erzeugen. Er steht auf dem Boden des religiösen

Glaubens an die in Franz wirkende göttliche Kraft. Er wieder-

^ Franziskanische Studien. Quartalschrift I, 1 (Münster 1914) S. Iff.

lUff. 97 £F.
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}iolt — eigentümlicli genug oliiie Auseinandersetzung mit der

Schrift von J. Merkt ^ — eine jüngere Überlieferung über die

Stigmatisation, ohne daß seine Bemerkungen (S. 480 Anm. 1)

ganz stichhaltig erscheinen. Wir gehen gleichwohl nicht so weit,

das Buch im ganzen als für nüchterne Forschung unwesentlich

abzulehnen: im Gegenteil, wir meinen, daß es als Zeugnis der

katholischen Auffassung über den Heiligen seine besondere Note

besitzt. Auch der Skeptiker kann, wenn anders er eine Per-

sönlichkeit wie den Ordensstifter verstehen will — es kommt

nicht in Betracht, welche gemütliche Stellung er zu ihm ein-

nimmt — nicht umhin, in seine Psyche sich zu versenken, eine

Persönlichkeit, die als Begründerin eines neuen Lebensideals

einen eigenen Platz in der Geschichte der Religion und der

Kirche einnimmt. Jörgensen schildert den Heiligen als Kirchen-

bauer, als Evangelisten, als Sänger Gottes und als Einsiedler,

aber er isoliert ihn zu sehr von dem zeitlichen Hintergrunde,

auf dem sein Wirken sich entfaltete und überhaupt möglich

war. Eben darum erscheint vor seiner, wohl verstanden

lesenswerten Schrift die von G. Schnürer den Vorzug zu ver-

dienen,^ da diese den hl. Franz in den welthistorischen Zu-

sammenhang der religiösen Vertiefung zur Zeit der Kreuzzüge

gestellt hat.^— Erfreulich ist es, von zwei Arbeiten über Thomas

von Aquino (f 1274) Kunde geben zu können. Die erste stellt

in chronologisch geordneter Auswahl aus den Schriften des doctor

universalis oder seraphicus Texte zum Gottesbeweis zusammen."^

> Vgl. dieses Archiv XIV (1911) S. 622 f.

* G. Schnürer Franz von Ässisi (a. u. d. T. : Weltgeschichte in

Charakterbildern berausg. von F. Kampers, S. Merkle und M. Spahn III).

München 1905.

^ J. Jörgensen Der heilige Franz von Ässisi. Eine Lebensbeschreibung.

Autorisierte Übersetzung aus dem Dänischen von H. Gräfin Holstein

Ledreborg. Volksausgabe. Kempten und München 1911, J. Kösel

XVIII 537 S.

* E. Krebs Scholastische Texte I. Thomas von Äquin. Texte zum

Gottesbeweis (a. u. d. T.: Kleine Texte für Vorlesungen und Übungen n. 91

herausg. von H. Lietzmann). Bonn 1912, A. Marcus und E. Weber 62 S.
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Die zweite bezeichnet sich als Einführung in die Persön-

lichkeit und die Gedankenwelt des Aquinaten, deutet damit

auf ihre Absicht hin und tritt demnach in Wettbewerb mit

der Schrift von J. A. Endres, die vor wenigen Jahren (1910)

das gleiche Ziel angestrebt hatte. Was dem Buche von M. Grab-

mann aber seinen Wert sichert, ist einmal die Aufzählung der

Werke des Dominikaners, sodann die sorgfältige Bibliographie

über ihn und seine Lehre, deren Inhalt in gedrängter Kürze

umschrieben wird, um in Winke und Wege zu ihrem wissen-

schaftlichen Verständnis auszumünden. Daß wir bei der Lektüre

unser Augenmerk in erster Linie auf die Wertung der thomi-

stischen Ethik, Staats- und Gesellschaftslehre (S. 127 ff., 136 ff.)

richteten, wird nicht allzusehr getadelt werden. Sie vermittelt

lehrreiche Einblicke in die geistige Arbeit des Philosophen,

an der zum Nachteil für die Erfassung mittelalterlichen Geistes-

lebens leider viele vorübergehen zu können vermeinen.^

Eigenartig genug berührt inmitten unserer erregten Zeit

das Interesse für die Mystik des deutschen Mittelalters, yo^ dem

nicht minder als neun Bände — sie verteilen sieb auf sechs

Autoren — Zeugnis ablegen.^ Ansprechend und mit tiefem

Verständnis behandelt L. Zoepf das Leben der Mystikerin

Margaretha Ebner (f 1351); überall offenbart sich das Bestreben,

zur klaren Erfassung des Inhalts und der Tragweite ihrer

Geistesrichtung vorzudringen, jener Weltanschauung, die nach

Zoepfs Worten (S. 7) eine reale Berührung und Vereinigung

der menschlichen Seele mit Gott in diesem Leben für möglich

^ M. Grabmann Thomas von Aquin. Eine Einführung in seine Per-

sönlichkeit und Gedankenwelt (a. u. d. T.: Sammlung Kösel n. 60). Kempten

und München 1912, J. Kösel YIII 168 S.

' Nicht mitgezählt ist dabei die Textveröffentlichung von K. Müller

Hugo von 8t. Viktor, Soliloquium de arrha animae und De vanitate

mundi (a. u. d. T.: Kleine Texte für Vorlesungen und Übungen n. 123).

Bonn 1913, A. Marcus und E. Weber 51 S. Hugo von St. Viktor (f 1141)

darf als Begründer der kirchlichen Mystik des französischen Mittelalters

angesehen werden.

Archiv f. Eeligionswissenaohsft XVIII 35
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und tatsäclilich erfolgend hält}— E.Diederichs hat die „Reden

der üntersclieidung" von Meister Eckhart in einer kleinen, für

Übungszwecke bestimmten Ausgabe vorgelegt.- — Umfassender

ist die Sammlung von A. Spam er mit Texten aus der deutschen

Mystik des 14. und 15. Jahrhunderts, in der sich u. a. Predigten

Eckharts, dazu mancherlei Traktate, Legenden und Yerse ver-

einigt finden. Die Ausgabe geht auf die jeweils älteste der zur

Verfügung stehenden Handschriften selbst zurück, von denen

eine mit Eckharts „Opus sermonum" im Faksimile vergegen-

wärtigt wird. Keine im eigentlichen Sinne kritische Edition ist

also beabsichtigt, sondern nur eine solche, die zu weiterer

Beschäftigung mit dem Schriftenzyklus der Mystiker überhaupt

anregen will.^— Eine kurze Darstellung des Lebens der Mystikerin

Mechtild von Magdeburg (f zu Ausgang des 13. Jahrhunderts)

und eine Übertragung ihrer Schrift „Das fließende Licht der

Gottheit" ist das Ziel, das sich W. Oehl in einem ansprechen-

den Bande seiner Sammlung „Deutsche Mystiker" gesetzt und

erreicht hat.* — Für Tauler kommen zwei Schriften in Betracht.

L. Naumann veröffentlicht acht ausgewählte Predigten in

ihrem originalen Wortlaut.^ Nicht weniger als 81 Predigten

desselben Mannes legt W. Lehmann in hochdeutscher Über-

setzung vor; er gibt also ein treffliches Mittel an die Hand, um

' L. Zoepf Die Mystikerin Margaretha Ebner c. 1291—1351 (a. u.

d. T. : Beiträge zur Kulturgeschichte des Mittelalters und der Benaissanoe

n. 16 herausg. von W. Goetz). Leipxig und Berlin 1914, B. G. Teubner

IX 177 S.

2 E. Diederichs Meister Eckharts Beden der Unterscheidung (sb.n.d.T.:

Kleine Texte für Vorlesungen und Übungen n. 117 hrsg. von H. Lietzmann).

Bonn 1913, A. Marcus und E. Weber 46 S.

^ A. Spanier Texte aus der deutschen Mystik des 14. und 15. Jahr-

hunderts. Jena 1912, E. Diederichs 218 S.

* W. Oehl Deutsche Mystiker II: Mechtild von Magdeburg, „Das

fließende Licht der Gottheit" (a. u. d. T. : Sammlung Kösel n. 48). Kempten

und München 1911, J. Kösel VIII 222 S.; vgl. dieses Archiv XIV (1911) S.627.

^ L. Naumann Ausgewählte Predigten Johann Taulers (a. u. d. T.:

Kleine Texte für Vorlesungen und Übungen n. 127 hrsg. von H. Lietzmann).

Bonn 1914, A. Marcus und E. Weber 62 S.
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Bich ganz in Tauler zu versenken. Eine breit ausladende Ein-

leitung, auf deren Sprache die Mystik des Predigers nicht un-

erheblichen Einfluß ausgeübt hat — man möchte häufig eine

ruhigere Schlichtheit, selbst Nüchternheit des Ausdrucks wünschen

— unterrichtet über das Leben Taulers und seine Gedankenwelt

und offenbart zugleich die religionspolitischen Absichten, die dem

Verfasser bei ihrer Niederschrift vorschwebten. Tauler, so meint

er (S. 2), „der Ungezählte seelisch ernährt und erquickt hat, wird

in dem schönen Gewände, das ihm der Verleger gegeben, auch

in unseren Tagen Seelen finden, die ihm dankbar sein werden

für manchen Ausdruck eigenen religiösen Empfindens, besonders

unter denen, die mit innigster Sehnsucht nach Gestaltung dessen

suchen, das brennend in ihnen lebt, auch wenn die Kirchen

-

mauern für sie gebrochen sind."^ — Kurz vor seiner Übersetzung

Taulers hat W. Lehmann in zwei ähnlichen Bänden die deutschen

Schriften Heinrich Seuses (f 1366) einem größeren Leserkreis

zugänglich gemacht. Sie enthalten zunächst Seuses „Exemplar^^,

dessen erstes Buch sein Leben schildert, während die weiteren

Abschnitte als „Büchlein der ewigen Weisheit", „Büchlein der

Wahrheit" und „ Briefbüchlein " sich zu erkennen geben. Auf

kleine Zusätze zum letzten Abschnitt, die nicht in dem großen

„Exemplar" Aufnahme fanden, folgen zwei Predigten und schließ-

lich „das Büchlein der Liebe", alle gewertet und in den Lebens-

lauf des Verfassers eingestellt mittels der umfassenden Einleitung,

I
die der Herausgeber seiner Übertragung voraufgeschickt hat. Er

I

bezieht auf sie alle ein Wort von W. Herrmann, daß die Mystik

I

in der Fähigkeit, persönliches Leben zum Gegenstand der Be-

obachtung und Darstellung zu machen, einen Höhepunkt be-

\ zeichne, den der Protestantismus bisher nicht erreicht habe, daß

den Mystikern des 14. Jahrhunderts die Seele wirklich ein Wunder

gewesen sei, das sie vor Augen gesehen hätten und dessen Reich-

tum anzuschauen sie nicht müde geworden seien. Lehmann kleidet

^ W.Lehmann JbÄawies Taulers Predigten I, IL Jena 1913, E. Diederichs

L, 214 S. und 248 S. mit 2 Holzschnitten.

36*
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sein eigenes Urteil über Heinrich Seuse in die Sätze: ,,Er hat

uns kein grandioses Gedankensystem gegeben. Gegenüber dem

tiefschürfenden Philosophen Eckhart ist er nur ein lieblicher

Sänger von Lieb und Leid, von Gnade und Treue, von himm-

lischer Wonne und himmlischer Bitterkeit. Eckhart aber sowohl

wie Tauler gegenüber ist er ein Dichter, der mit der Sehnsucht

seiner Seele Femen erschaut, die jenen nüchternen Denkern ver-

schlossen waren. Alles in allem war Seuse ein Mann, der tief

und fest im Boden seiner Zeit wurzelt und den rein nachzu-

empfinden wir von unzähligen Hüllen seiner Zeit entkleiden

müssen, aber: mit seinem tiefen Erleben Gottes, in dem er die

Fesseln der uns umschlingenden Subjektivität abwirft, mit seinem

feinen Verständnis für die ethische Forderung aller Religion, die

rein und klar wird, nachdem er sich von der mittelalterlichen

Askese befreit und somit sich selbst korrigiert hat, endlich,

nicht zuletzt, mit dem süßen Wohllaut seiner Dichtersprache

steht er noch in unseren Tagen da als einer, der uns innerlich

freier, innerlich tiefer, innerlich reiner macht.*'

^

Der reiche gedankengeschichtliche Inhalt des Buches von

F. Kern entzieht sich einer knappen Wiedergabe; der Verfasser

hat ihn in einem Vortrage zusammengestellt, durch den er im

Sinne Dantes die drei Fragen zu beantworten unternimmt, welche

Aufgabe die Gesellschaftswissenschaft zu lösen habe, wie Kultur

und Gemeinschaft entstehen, wie die zwei universalen Kultur-

gemeinschaften, Staat und Kirche, sich zum Individuum verhalten.

Die straff gegliederte größere Schrift mit ihrem tiefen Eindringen

in den Geist und in die Gedankenwelt des Florentiners muß

natürlich auch zu einer Analyse seiner religiös-kirchlichen An-

schauungen führen, die gleichwohl keinen leicht von aUen übrigen

Gedankenreiheu lösbaren, isoliert darzustellenden Ideenkomplex

bilden. Alles greift in allen Werken Dantes ineinander, und

* W. Lehmann Heinrich Seuses Deutsche Schriften I. II. Jena 1911,

E. Diederichs. LH 172 S. (mit 14 Holzschnitten) und 218 S. (mit 5 Illu-

fctrationen).
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hieraus wiederum ergibt sich für Kern der Nachweis, daß Dante

in den Kreis jener großen Denker des Christentums einzureihen

sei, die der Verflechtung von Heilslehre und Gesellschaftslehre

ihr Sinnen und Forschen zugekehrt haben, in eine Reihe mit dem

Apostel Paulus und mit dem hl. Augustinus. Als Schüler freilich

der distinktiv methodischen Scholastik habe Dante das Lehrge-

bäude stärker entwickelt und klarer geordnet als Augustin, als

Dichter die Welt tiefer gedeutet und beredter beschrieben als

seine weitschichtigen Lehrer. „Kompliziert und vielseitig im

Aufbau, rein und einfach im Grundglauben ist seine Kulturlehre

ein klassischer Ausdruck innersten Sehnens der mittelalterlichen

Welt." „Unlösbar, aber unumgänglich ist ihr Problem. Auf

dem Heilsweg der Einzelseele, von der Bußpforte bis zum

Empyreum, sprießt die menschliche Kultur empor, reicher und

geistiger, je höher die Seele steigt. Sie erblüht am Wege;

wenn der Mensch am Ziel ist, wird sie gegenstandslos. Die

humana civilitas als der Organismus, der die verschiedensten

Menschenkräfte zu einem Zweck lenkt, ist die Krone der Welt-

geschichte, aber diese selbst ist kein Endzweck, nur ein Stück

der vergänglichen Schöpfung. Die Zeit schreitet mit Gestirnen

und Ideen langsamer als mit Menschenleben, aber ewig lebt bei

Gott doch nur jenseits der Geschichte die communio sanctorum.

So entschwindet der Wert des Menschenreichs im höheren der

Einzelseele, die wiederum, auch sie, ihr Selbst verloren, das

heißt erweitert hat zu Gott. Andererseits — und hier zeigt sich

die Unlösbarkeit des Verhältnisses von Individuum und Gesell-

schaft — solange die Seele strebt, also in aller Zeit, ist das

Aufgehen in der humana civilitas ihr eigentlicher Beruf, dem

nicht einmal der Eremit sich entziehen kann. Ist also die Kultur

nur in und für strebende Einzelseelen da, so begreifen diese sich

umgekehrt nur als strebende Glieder in und für die Kultur. Je

mehr sie ihr wahres Selbst finden und anerkennen, desto mehr

gewinnen sie Bürgerrecht in der humana civilitas, solange ihr

Streben dauert und noch nicht in die ewige Ruhe überging.



550 Albert Werminghoff

So ist, je nachdem man den Standpunkt wählt, nur die Gemein-

schaft wirklich oder nur der Einzelne; jedes von beiden ist im

Andern. Das immerwährende Ineinanderaufgehen von Ich und

Kultur, die beide in sich kein Endziel finden, kommt in der Zeit

nicht zur Ruhe. Ihr Wechselsein endet erst dort, wo alle Ge-

schöpfe, Einzelgeist wie Gemeingeist, zum Schöpfer zurückkehren.

Logisch zu begreifen ist das nicht. Dante grenzt deutlich das

Ausruhen der Wissenschaft und ihrer Widersprüche im Über-

vemünftigen ab von der vorausgegangenen logischen Arbeit.

Die Grunderscheinung, daß zwar Empfindung und Wille nur in

leiblichen Einzelwesen leben, daß aber andererseits die gemeinsame

Kultur erst das geistige Sein des Einzelnen ermöglicht (durch

ihre überindividuelle civilitas), bleibt auch der heutigen Erkennt-

nislehre ein Rätsel. Wir wissen uns als Glieder und geringe

Bestandteile eines großen Weltenzusammenhangs, der objektiv

außer uns besteht, und dennoch ist die ganze Welt nur inner-

halb des Einzelbewußtseins, das sich frei über seinem Inhalt

stehend weiß. Für die Commedia ist die prästabilierte Yerbürgerung

der menschlichen Monaden, deren jede in sich selbst das Ziel der

Vergottung und damit den Weltzweck trägt, ein verehrungs-

würdiges Wunder. Ausgesprochen oder nicht, schließt jede mittel-

alterliche Wissenschaft in Gott. Die Commedia spricht diesen

Grundsatz erhabener aus als ein anderes Lehrbuch. . . . Sie ist

eine Ausprägung des Denkens, das von der Materie anhebt, um
bei Gott zu enden, weshalb sie in ihrer methodischen Anlage

von Dante als „Komödie", d. h. ein Denkgang vom Unerfreulichen

zum Freudigen, bezeichnet wird. Sie zeigt das mittelalterliche

Streben nach systematischer Ganzheit der Erkenntnis; den Mut,

dies durch Rationalisierung der Wirklichkeit in alle ihre Tiefen

und Höhen zu erreichen; und das Bedürfnis, vor das Unbegreif-

liche hinzuführen, um den Forschergeist zuletzt die Grenzen

seines Vermögens zu lehren" (S. 143 ff.).^

^ F. Kern Mittelalterliche Studien 1, 1 : Humana civilitas (Staat, Kirche

und Kultur). Eine Danteuntersuchang. Leipzig 1914, K. F. Koehler XU
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Andere Gedankenreihen werden wach, greift man zur Lektüre

der vielleiclit meist genannten Streitsclirift des 14. Jahrhunderts,

zum Defensor pacis-des Marsilius von Padua (f um 1346). Sie

wird jetzt erleichtert durch die sorgfältige Ausgabe von R. Scholz,

der freilich mit Rücksicht auf den Zweck der Sammlung, der

seine Edition sich einfügt, den Text an mehreren Stellen gekürzt

hat, niemals ohne durch knappe Überleitungen den Zusammen-

hang erkennen zu lassen. Zu Grunde gelegt ist die Ausgabe

von 1592, während Scholz sich vorbehält, für eine spätere

kritische Edition auf die handschriftliche Überlieferung zurück-

zugreifen. Das kleine Heft ist nicht nur wertvoll für akademische

Übungen; sein Inhalt an sich offenbart, wie richtig man die

Lehren des Marsilius als einen Bruch mit allen Traditionen des

Mittelalters über Staat und Kirche bezeichnet hat. Den Zeit-

genossen war die Schrift willkommen als Streitruf wider das

Papsttum und die Kurie, da sie nach den Worten eines Straß-

burger Chronisten „mit redlichen Sprüchen der hl. Schriften

bewies, daß ein Papst unter dem Kaiser sei, daß er ferner keine

weltliche Herrschaft haben soll", da sie femer „des Papstes und

der Kardinäle Hoffart bewies und die Simonie, die sie gewöhn-

lich treiben und mit falschen Glossen beschönigen."^ — In der

Bearbeitung durch K. Hefele enthält ein Band der Sammlung

,J)ie Religion der Klassiker'' ausgewählte Stücke aus den Schriften

des Francesco Petrarca (f 1374), dessen Charakter und religiöse

Gedankenwelt in der ansprechenden Einleitung gewürdigt werden,

wie denn auch ein nützlicher bibliographischer Anhang nicht

fehlt. Einzelne Abschnitte sind für die religiösen Altertümer,

wenn wir diesen Ausdruck anwenden dürfen, von nicht geringem

Interesse, so z. B. der über den Aberglauben der Alchemie, der

146 S.; vgl. dazu F. Kern: Vierteljahrsehrift für Sozial- und Wirtschafts-

geschichte XI (1913) S. 279—306.

* R. Scholz Marsilius von Padua, Defensor pacis. Leipzig und Berlin

1914, B. G. Teubner VII 131 S. (in der „Quellensammlung zur deutschen

Geschichte" hrsg. von E. Brandenburg und G. Seeliger).
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Wahrsager und Sterndeuter (S. 74 ff.) und der mit Gebeten gegen

Sturm und Unwetter (S. 94 ff.); andere (z.B. S. 71 ff., lOOff.) ent-

halten Petrarcas prosaische oder poetische- Ergüsse wider das

avignonesische Papsttum.^ — Von etwas anderen Gesichtspunkten

aus versucht K. P. Hasse das religiöse Denken des Nikolaus

von Kues (f 1461) zu veranschaulichen. Eine im Verhältnis

zum ganzen Bande fast zu umfangreiche Einleitung unterrichtet

über den Entwicklungsgang der Forschung über das Wesen der

christlichen Religion seit den Kirchenvätern des 2. christlichen

Jahrhunderts bis zur Zeit des Cusanus; an sie schließt sich sein

in knappen Umrissen gezeichnetes Lebensbild, und der Haupt-

teil endlich verbindet Auszüge aus allen Schriften des Kardinals

mit Ausführungen ihres Übersetzers. Hasse wollte also den

Leser mehr zu Nikolaus von Kues hinleiten als diesen in aus-

gedehnten Exzerpten zum Leser sprechen lassen. Daraus ergab

sich die systematische Gliederung des letzten Abschnittes: „die

Erkenntnislehre, die Lehre von Gott, von der Welt, vom Men-

schen, von Christus und der Heilsglaube", so lauten die Über-

schriften der einzelnen Paragraphen. Das Gewicht der Gründe,

die zu solchem Verfahren nötigten, sei ebensowenig verkannt

wie die Mühsal der Arbeit des Übersetzers, zumal bei der oft

dunklen, an Spekulationen schier überreichen Schreibart seiner

Vorlagen. Es möchte aber zu bemerken sein, daß Hasse seinen

Standpunkt vielleicht zu sehr als Esoteriker der Wissenschaft,

nicht jedoch als Exoteriker der Belehrung für weitere Kreise

gewählt hat. Das ist kein Vorwurf, sondern nur eine Fest-

stellung, die sich das Ziel der Sammlung vor Augen hält, der

das Buch eingegliedert ist, die daran sich erinnert, wie schwer

es ist, in das Verständnis gerade des Cusanus einzudringen und

einzuführen. Darüber hinaus erinnert Hasse's Schrift an das

* K. Hefele Francesco Petrarca (a. u. d. Titel: Die Beligion der

Klassiker n. 3 hrsg. von G. Pfannmüller). Berlin-Schöneberg 1913, Pro-

testantischer Schriftenvertrieb 130 S.; vgl. auch desselben Verfassers Buch

mit Übersetzungen aus Petrarca in der Sammlung „Das Zeitalter der

Renaissance" II hrsg. von M. Herzfeld. Jena 1910, E. Diederichs.



Neuerscheinungen zur Religions- und Kircliengeßchichte usw. 553

längst empfundene Bedürfnis einer wirklicli ihren Namen ver-

dienenden Biographie des Polyhistors und Kirchenfürsten, mag
ihm gleich nicht die Bedeutung eignen, die J. Janssen im ersten

Bande seiner „Geschichte des deutschen Volkes" ihm zumessen

wollte. Weitere Studien über ihn gerade von Hasse werden

immer willkommen sein, zumal er vorläufig die publizistische

Schriftstellerei des Cusanus und seine Wirksamkeit als Bischof

und Kardinal nur streifen konnte.^ — Das Buch von K. Hefele

ist dem Leben und der Tätigkeit des hl. Bernhardin von Siena

(f 1444) gewidmet. Sein erster Teil wertet die franziskanische

Wanderpredigt in Italien während des 15. Jahrhunderts, dabei

u. a. die Personen der Prediger, Form und Inhalt ihrer An-

sprachen, ihren homiletischen Nachlaß, ihre Vorzüge, Mängel

und Erfolge. Der zweite Teil gilt dem Werke Bernhardins

selbst, das der dritte, umfangreichste Abschnitt (S. 177 ff.)

durch Predigtproben veranschaulicht. Bei den mitgeteilten

Stücken wird man sich stets vor Augen zu halten haben, daß

der Redner der leicht übertreibenden Rhetorik seines Volkes

Opfer bringen mußte, wenn anders er auf seine Landsleute

wirken wollte. Die angeschlagenen Themata gewähren über-

aus wertvolle, freilich auch erschreckend deutliche Einblicke in

verbreitete Laster jener Zeit (vgl. z. B. S. 41 f., 260 f.), nicht

minder in die religiöse Vorstellungswelt mit ihrem Bodensatz

j

an untilgbaren abergläubischen Vorstellungen und Gebräuchen.

I

Gerade sie hätte man allerdings gern etwas mehr im einzelnen

aufgezählt und gewürdigt gesehen, als es S. 24 f. geschieht

I (vgl. auch S. 258). Alles in allem aber ein stoffreiches Buch,

' ein Beitrag nicht allein zur spätmittelalterlichen Seelsorge,

^ K. P. Hasse Nikolaus von Kues (a. u. d. T. : Die Religion der

Klassiker n. 2 hrsg. von G. Pfannmüller). Berlin-Schöneberg 1913, Prote-

stantischer Schriftenvertrieb 162 S. Die Bibliographie des Anhangs hätte

reichhaltiger gestaltet werden können; vgl. u. a. G.Voigt Enea Silvio

de Piccolomini als Papst Pius IL (BerUn 1863, Bd. II S. 303 flf.) und

Meisters Grundriß der Geschichtswissenschaft II 6* S. 44 Anm. 1, S. 225

Anm. 1 und S. 228.
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sondern aucli einer Kulturperiode, deren Doppelantlitz oft genug

vergessen wird, wenn der Blick allein an den von ihr erhaltenen

Kunstwerken haftet.^ — Hefele ist von einer Überschätzung

seines Helden weit entfernt; er bezeugt mit Recht, daß von

allen Minoritenpredigern, Bernhardin nicht ausgenommen, keiner

einer Autorität und einer Macht seiner Predigt sich habe rühmen

können wie Savonarola am Ende des Jahrhunderts, „und doch

sind auch des berühmten und gefürchteten Dominikaners Er-

folge schließlich Augenblickserfolge gewesen" (S. 84). Für die

Schicksale eben dieses Mannes (f 1498) sucht und findet die

Studie von J. Schnitzer einen neuen Weg der Erklärung.

Sie will den Untergang des redegewaltigen Mönches von

S. Marco in Florenz nicht ausschließlich, aber wesentlich darauf

zurückführen, daß längst zwischen Savonarola einerseits, einem

Teil der Mönche in dem von ihm geleiteten Kloster samt der

Ordensleitung andererseits ein Streit ausgebrochen war, ein

verspäteter Ausläufer des Armutstreites, der, vor Zeiten dem

Franziskanerorden verhängnisvoll, auch am Orden der Prediger

(Dominikaner) nicht spurlos vorübergegangen war. Schnitzer

rekapituliert zum Beweis seiner These in gedrängter Kürze die

Geschichte des Dominikanerordens, geht auf die parallele Ent-

wicklung im Orden der Franziskaner (Minoriten) ein, würdigt

die Observanz und S. Marco in Florenz, Savonarola und die

Observanz. Die Darlegung der Anlässe und des Verlaufs jenes

Streites bildet den Kern seiner Ausführungen. Ihm ist der

Rigorismus Savonarolas nicht unklug, sondern eine Erneuerung

* K. Hefele Der hl Bernhardin von Siena und die franziskanische

Wanderpredigt in Italien während des 15. Jahrhunderts. Freiburg i. Br.

1912, Herder IX 300 S. — Angescblossen mag hier sein ein Hinweis auf

die Arbeit von K. Hold Austria sancta. Die Heiligen und Seligen Nieder-

österreichs 11: Seit dem Regierungsantritte der Habsburger (a. u. d. T.:

Studien und Mitteilungen aus dem kirchengeschichtlichen Seminar der

theologischen Fakultät der k. k. Universität in Wien n. 11). Wien 1918,

Mayer & Co. YlII 149 S. (geschildert wird fast durchgängig im Stile

der Heiligenlegende das Leben u. a. des Johannes von Capistrano f 1456

und des Petrus Canisius f 1697).
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der Strenge des OrdensStifters, sein Untergang ein Verrat des

Ordens an sich selbst und am Ordensgründer Dominikus Guzman.

Indem er Savonarola verteidigt, erhebt er Anklage wider den

Orden, dessen Handlungsweise gegenüber dem unbequemen,

reaktionären Mahner „einer Verkümmerung des religiösen

Schwunges entsprang, der einst die Völker im Sturm erobert

hatte''; sie „führte auch zu einer Verkümmerung des religiösen

Schwunges der Predigt und der kirchlichen Religiosität über-

haupt, die in ihren verhängnisvollen Folgen nicht auf sich

warten ließ'^^ ^ ^
*

Unser Weg ist in mannigfachen Windungen an der Schwelle

der deutschen Reformation angelangt, am Beginn der Glaubens-

und Kirchenspaltung. Die folgende Übersicht über die Er-

scheinungen zur Geschichte des religiösen und kirchlichen

Lebens der Neuzeit muß sich größter Kürze befleißigen: die

Zahl der Schriften ist alles andere eher denn gering, und den

inneren Gegensatz, der in ihnen insgesamt sich bemerkbar

macht, haben wir nicht zu vertiefen. Noch am ehesten werden

wir ihrer Herr werden, buchen wir zunächst die Arbeiten zur

Geschichte der Vorreformation in Deutschland, der Reformatoren,

der evangelischen Kirchen in ihren einzelnen Bildungen oder

führenden Männern bis an die unmittelbare Gegenwart heran,

verzeichnen wir sodann, unter Wiederanknüpfung an die Er-

eignisse des 16. Jahrhunderts, die Arbeiten zur Geschichte der

katholischen Kirche bis auf unsere Zeit, um schließlich auf einige

Werke zu verweisen, die den Extravaganten gleichsam des neu-

zeitlichen Kirchenlebens gewidmet sind und in ein solches über

den Priesterstand aller Zeiten und Völker ausmünden.

H. Vollmer beschreibt in peinlich genauen Darlegungen

eine stattliche Zahl von ober- und mitteldeutschen Historien-

bibeln des 15. Jahrhunderts, deren Bilderzeichnungen durch

^ J. Schnitzer Savonarola im Streite mit seinem Orden und seinem

Kloster, München 1914, J. F. Lehmann VIII, 108 S.
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gelungene Faksimiles verdeutliclit werden.^ — J. Schairer

schildert nacli Augsburger Quellen das religiöse Volksleben

am Ausgang des Mittelalters. Namentlich der zweite Teil der

übersichtlich gegliederten Arbeit ist dankenswert. Er behandelt

die religiöse Gedankenwelt im Volke, den Inhalt der religiösen

Volksliteratur, schließlich die tatsächliche Wirklichkeit des reli-

giösen Volkslebens, darunter die Benutzung der Sakramente und

des Ablasses, den Reliquiendienst, die Wallfahrten, die Laien-

bruderschaften und Stiftungen, die Sekten und Juden. Das

bunte Bild ist geschickt den Quellen nachgezeichnet und be-

stätigt in seiner lokalen Umgrenzung die Ausführungen F. von

Bezolds in der Einleitung zu seiner „Geschichte der deutschen

Reformation" (1890), aber auch das Wort des Augsburger

Chronisten Burkard Zink über diese ringende, suchende Zeit:

„iedermann wölt gen himV^} — Nach Ulm versetzt die Ab-

handlung von M. Häußler, derart freilich daß sie nur mit

einem Bürger der schwäbischen Reichsstadt, Felix Fabri (f 1502),

und mit seiner Stellung zum geistigen Leben seiner Zeit sich be-

faßt. Hier kommt es nicht so sehr darauf an, die literarhistorisch

interessanten Abschnitte des Buches namhaft zu machen, als den

umfassendsten von allen, der die Religiosität des Schriftstellers

und Wallfahrers im hl. Land, des Ordensmanns und Predigers

würdigt: sie erscheint als „so rein und lauter und gut kirchlich

wie nur je eine in den besten Zeiten des Mittelalters" (S. 84),

und sie zu erfassen gestatten Fabris Schriften, deren kultur-

historisch merkwürdige Züge, nicht zuletzt über Zustände im

Morgenland, Häußler geschickt zusammengestellt hat.^

^ H. Vollmer Materialien zur Bibelgeschichte und religiösen Volks-

kunde des Mittelalters I. Berlin 1912, Weidmann 214 S. mit 19 Tafeln.

* J. Schairer Das religiöse Volksleben am Ausgang des Mittelalters

nach Äugsburger Quellen (a. u. d. T. : Beiträge zur Kulturgeschichte des

Mittelalters und der Renaissance n. 13 hrsg. von W. Goetz). Leipzig und

Berlin 1914, B. G. Teubner YIl 136 S.

^ M. Häußler Felix Fabri aus Ulm und seine Stellung zum geistigen

Leben seiner Zeit (a. u. d. T. : Beiträge zur Kulturgeschichte des Mittelalters
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Von der überaus nützliclien Ausgabe der wichtigsten Werke

Luthers durch 0. Giemen liegt uns allein der erste Band

vor. Er umfaßt nicht weniger als 15 Schriften des Reforma-

tors aus dem Jahre 1517 bis 1520, deren Text nach den besten

Editionen wiederholt wird; Randziffern geben jeweils die Band-

und Seitenzahlen als Vorlagen wieder, nur daß die Beibehal-

tung der alten Interpunktions- und Absatzzeichen das Bild der

einzelnen Seite etwas unruhig gestaltet hat. Infolge der sorg-

fältigen Wiedergabe des lateinischen oder deutschen Wortlauts

der Schriften ist der Band — wenn er seit dem Jahre 1912

Nachfolger erhielt, auch die ganze Reihe — für Seminar-

übungen und wissenschaftliche Arbeiten gleich brauchbar, nicht

zuletzt weil jedem Text eine knappe Einleitung über seine Ent-

stehungszeit voraufgeschickt ist. Jedenfalls wird die geplante

Auswahl nach ihrer Vollendung die Stellung Luthers in der

Religions- und Dogmengeschichte, in Kultur- und Literatur-

geschichte noch deutlicher hervortreten lassen, als dies den

bisher veranstalteten populären Auslesen möglich war.^ Viel-

leicht entschließt sich der verdiente Herausgeber auch zu einer

ähnlichen Sammlung aus Luthers Briefwechsel, da die von

H. Preuß gebotene doch nur wenige Briefe des Reformators

zugänglich macht.^ — An Einzelbeiträgen über Luther ist nur

und der Renaissance n. 15 hrsg. von W. Goetz). Leipzig und Berlin 1914,

B. G. Teubner VII 119 S.

^ 0. Giemen Luthers Werke in Auswahl. Unter Mitwirkung von

A. Leitzmann herausgegeben, I. Bonn 1912, A. Marcus und E. "Weber

lY 512 S. mit einem Faksimile des Druckes der 96 Thesen aus dem

Jahre 1517.

« H. Preuß Deutsche Lutherhriefe (a. u. d. T.: Voigtländers Qudlen-

lücher n. 36)^ Leipzig o. J., Voigtländer 88 S. — G. Berlit Deutsche

Literaturdenkmäler des 16. Jahrhunderts 1: Martin Luther und Thomas

Murner. Ausgewählt und mit Einleitungen und Anmerkungen versehen.

2. verbesserte Aufl. (a. u. d. T. : Sammlung Göschen n. 7). Leipzig 1911,

G. J. Göschen 141 S., behandelt Luthers Schriften mehr vom Standpunkt

des Literar- und Sprachhistorikers aus, so daß z. B. ein Auszug aus Luthers

Schrift' „An den christlichen Adel Deutscher Nation von des christlichen

Standes Besserung" vom Jahre 1520 fehlt.
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die fleißige und inhaltvolle Abhandlung von E. Klingner zu

nennen. Ihr Gegenstand ist Luthers Stellung zum deutschen

Yolksaberglauben: sie wird nach einer kurzen Einleitung in

der Weise behandelt, daß in jeweils besonderen Abschnitten

Luthers Teufelsglaube, sein Dämonenglaube, seine Auffassung

von Zauberei und Hexenwesen, sein Glaube an Vorzeichen,

seine Beziehungen zum wissenschaftlichen Aberglauben, z. B.

zur Astrologie, Chiromantie und Magie, zu abergläubischen

deutschen Yolksbräuchen jeden Ursprungs und jeglicher Art

geschildert werden. Man erkennt leicht: die einzelnen Kapitel

enthalten des volkskundlichen und religionsgeschichtlichen

Materials genug, stets freilich in der ihm durch Luthers Worte

selbst gegebenen Färbung; namentlich das letzte ist eine reiche

Fundgrube für Ideen und Sitten von teilweise hohem Alter,

während die über Luthers Teufels- und Hexenglauben an die

Grenzen auch seines geistigen Horizonts in zeitlicher Bedingt-

heit erinnern.^ — Umfassender sind zwei Lutherbiographien,

G. Buchwald veröJffentlicht die zweite Auflage seines „Doktor

Martin Luther", der sich durch seinen Untertitel als eine popu-

läre Arbeit zu erkennen gibt. Das Buch ist volkstümlich

im besten Wortsinne, ansprechend und schlicht, nicht belastet

durch die Erörterung wissenschaftlicher Kontroversen und doch

in voller Kenntnis ihrer Zahl und Schwere geschrieben. Jede

* E. Klingner Luther und der deutsche Volksdberglaube (a. n. d.T.:

Palästra n. LYI. Untersuchungen und Texte aus der deutschen und eng-

lischen Philologie hrsg. von A. Brandl, G. Roethe und E. Schmidt).

Berlin 1912, Mayer u. Müller IX 136 S.; vgl. auch in dem gleich zu

wertenden Buche von H. Grisar III, S. 231 flF., 275 flf., 616 ff. — Anhangs-

weise sind hier zu nennen: K. Lohmeyer Bearbeitung von BirJcenfelder

Kirchenbüchern I. Birkenfeld a. d. Nahe 1909, F. Tillmann 123 S. (will

die geschichtlichen, kultur- und volkskundlichen Beziehungen in den Ein-

tragungen der Birkenfelder Kirchenbücher erschließen, z. B. S, 27 fiF. über

Hexenwesen) und F. Heinemann Bibliographie der schweizerischen Landes-

Tcunde. Faszikel V5: Kirchliche und religiöse Gebräuche (a. u. d. T.:

Heft IV der Kulturgeschichte und Volkskunde [Folklore] der Schweiz).

Bern 1910, K. G. Wyss XVI 194 S. (systematisches Bücherverzeichnis

mit eingehendem Sachregister S. 185 ff.).
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Zeile verrät den evangelisclien Seelsorger, der sein Lutherbild

in weite Kreise getragen wünscht, oime darum der unmittel-

baren Polemik dienen zu wollen. Um ein solches Buch zu

verfassen war nicht zuletzt ein ruhig sicheres Taktgefühl bei

der Mitteilung bedeutender und kleiner Züge im Wesen des

Reformators erforderlich (vgl. z. B. S. 339 ff. über sein häus-

liches Leben), weiterhin ein maßvolles Urteil über die mittel-

alterliche Kirche, die Luther bekämpfte und verließ, über

einzelne seiner Handlungen, in denen sich die Schwäche auch

dieses Helden offenbarte (vgl. z. B. S. 58 ff., 461 ff.). Der Ver-

fasser ist von aufrichtiger Pietät für Luther erfüllt, und wenn-

gleich H. Grisar einmal bemerkt, mit Pietät allein könne man
keine Geschichte schreiben, so darf Buchwald sie ebenso

gegenüber dem Reformator betätigen, wie Grisar sich ihrer

gegenüber der katholischen Kirche befleißigt, ohne zugeben

zu wollen, daß er deshalb dem Tadel von selten der Anders-

gläubigen unterworfen wäre.^ — Das gewichtigste aller Werke

jedenfalls, auf die unser Bericht zu verweisen hat, ist das von

H. Grisar über Luther. In drei umfangreichen Bänden legt

der Verfasser von seinen eindringenden Studien Zeugnis ab

und dazu hat er in vier kleinen Heften zu den Kritiken aus

gegnerischem Lager Stellung genommen. Schon diese Tat-

sachen allein sichern seinen Bemühungen unbedingte Achtung,

die Frage bleibt nur, ob es ihm gelungen ist, im Sinne künst-

lerischer und wissenschaftlicher Anforderungen, die der Stoff

selbst stellt, die Persönlichkeit und das Leben Luthers zu ver-

gegenwärtigen. Sagen wir es gleich heraus: mißt man Grisars

Buch mit rein künstlerischen und literarischen Maßstäben, so

kann ihm nicht der Preis zuerkannt werden; eine Biographie

im Sinne einer allseitigen Wiedererweckung eines Mannes der

^ G. Buchwald Doktor Martin Luther. Ein Lebensbild für das

deutsche Haus. 2. vermehrte und verbesserte Auflage mit zahlreichen

(120) Abbildungen im Text und auf 16 Tafeln nach den Kunstwerken

der Zeit. Leipzig und Berlin 1914, B. G. Teubner X 516 S.
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Yergangenlieit ist nicht geboten. War sie aber überhaupt be-

absichtigt? Grisar hat sich im Vorwort über seine Absichten

geäußert; er ging „auf eine historische und psychologische

Charakteristik der in vieler Hinsicht immer noch so rätsel-

haften Person Luthers aus; sein Ziel war eine eingehende

Zeichnung Luthers nach seiner äußeren und inneren Seite, die

an dem Faden der Geschichte seines Lebens und seiner Tätig-

keit von den frühen Jahren bis zum Tode entworfen werden

sollte; die innere Seite, der Geistesgang und die Seelengeschichte,

traten ihm dabei in den Vordergrund". Das ganze Werk zer-

fällt in 42 größere Abschnitte, von denen der vorletzte eine

nützliche Übersicht über die Jahresfolge der Schriften Luthers

und die Hauptereignisse aus der Feder von P. Sinttern, der

letzte Nachträge zu allen früheren Kapiteln bringen. Überall

läßt sich die große Belesenheit Grisars beobachten, dazu sein

Streben, im erregten Streite der Meinungen eine gewisse ge-

lassene Ruhe zu bewahren; es erfreut feststellen zu können,

daß Grisar energisch manche häßliche Ausgeburt der kon-

fessionell gefärbten Polemik von sich abweist, die sich das

zweifelhafte Verdienst erwarb, die Möglichkeit einer Verstän-

digung der historischen Werturteile in eine immer fernere Zu-

kunft hinauszuschieben. Gerade er selbst aber verrät wiederum,

daß über Luther niemals eine völlige Einigung erzielt werden

wird. Auf Luther ist das Wort geprägt von jenem Ärgernis,

das durch jeden großen Mann von großer geschichtlicher Wir-

kung kommen muß. Die Arbeiten und Forschungen der letzten

Jahrzehnte über Luthers geistige und religiöse Entwicklung,

über sein Verhältnis zur Scholastik u. a. m. drängten zu einer

kritisch sichtenden Zusammenfassung. Daß Grisar eine solche

unternahm, wird der als willkommen bezeichnen dürfen, der

gern gelernt hat, auch vom Andersgläubigen sich belehren zu

lassen. Wenn jedoch der Katholik stets dem Protestanten ent-

gegenhält, daß er niemals imstande sein werde, in den Geist

des Katholizismus einzudringen, so wird der Protestant dem
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Katholiken erwidern dürfen, daß seine Basis einer Wertung

Luthers immerdar eine andere sein werde und sein müßte als

die des Protestanten. Religiöse Persönlichkeiten, welcher Zeit

und welchem Volke immer sie angehören, entziehen sich dem

Gehot der Yoraussetzungslosigkeit, weil in ihnen Weltanschau-

ungen Fleisch und Blut gewonnen hahen, weil der Ernst und

die Wucht ihres Wirkens auf Mit- und Nachwelt nötigen, für

oder gegen sie Partei zu ergreifen. Für Grisar muß Luther

der von der katholischen Kirche Abtrünnige sein, und sein Ur-

teil darf sich nur ableiten aus dem Urteil der katholischen

Kirche über die Unveränderlichkeit ihrer Lehre, über die Ver-

werflichkeit des Abfalls, des Abweichens von den ihr und durch

sie vorgezeichneten Bahnen. Würde Grisar, wenn er Luthers

Handeln und Streben billigte oder gar verherrlichte, nicht sich

selbst auf die Seite des von der Kirche verfluchten Ketzers

stellen, der die Sakramentslehre Roms bekämpfte, der feierlich

beschworene Ordensgelübde brach, der eine sakrilegische Ehe

mit einer Nonne einging, der das Reich des Papsttums ver-

kleinerte und der Kirche, mochte sie gleich widerstreben, die

Notwendigkeit einer Reform aufnötigte, einer Reform, die so

manches beseitigte, was in der Kirche vor Luthers Auftreten

geübt, gepflegt und geschätzt wurde? Keineswegs überall hat

der Verfasser die schmale Linie innegehalten, die er selbst sich

gesetzt hatte; eine Entgleisung, eine solche aber unerquicklichster

1
Art, ist die breite Ausführlichkeit, mit der I, S. 316 ff. die Stätte

untersucht wird, an der Luthers Lehre von der Heilsgewißheit

j
entstanden sein soll (die Darlegungen gegen G. Kawerau HI,

I
S. 978 ff. bestimmen uns nicht, unser Werturteil zu modifizieren).

Wenn dieser Abschnitt bestimmt sein sollte darzutun, mit welcher

Gründlichkeit Grisar ans Werk ging, so erweckt er doch auch

den Anschein, als sollte der Gedankenbildung Luthers ein Makel

angeheftet werden, der dem konfessionell befangenen Leser das

Bild des Reformators trübt. Anderwärts versagt die darstellende

Kraft, so z. B. I, S. 349 ff. bei der lendenlahmen Würdigung

Archiv f. BeligionBwissenscliaftXVin 86
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von Luthers großen Reformschriften aus dem Jahre 1520, II

S. 116fF. bei der unzulänglichen Wertung von Luthers Stellung

zum Problem des Verhältnisses von Staat und Kirche, II S. 75 ff.

im Abschnitt über Luthers Deutschtum und Vaterlandsliebe mit

seiner an sich nützlichen Zusammenstellung von Äußerungen

des Reformators, die insgesamt nur der ganz verstehen wird,

der sie als Auswirkung höchster nationaler Spannung erkennt.

Wieder andere Abschnitte führen in der Tat vor schwerwiegende

Probleme in Luthers Entwicklungsgang, so z. B. I, S. 102 ff.

und 132 ff. über seine Beziehungen zur Scholastik und insonder-

heit zum Occamismus sowie zur Mystik, so III, S. 596 ff. über

die trüben Schatten auf seinem psychischen Leben; sie werden

der weiteren Forschung noch genug Anregungen geben. Fassen

wir zusammen: stellt man sich auf den Boden der von Grisar

geteilten Glaubensanschauung der katholischen Kirche, so wird

man seine Arbeit bezeichnen dürfen als die Grenze dessen er-

reichend, was der gläubige Katholik dem heftigsten und wirkungs-

vollsten Gegner seiner Kirche zugestehen kann. Der Verfasser

entwirft alles andere eher denn eine Karikatur, wie sie noch

bei Denifle und in sogen, populären Darstellungen ihr Wesen

treibt, nicht aber herzhafte Freude an seinem Helden, Verständ-

nis für seine Größe und für seine Kleinheit haben ihn geleitet,

sondern ein ausgesprochen kritisches Bedürfnis, nur ja ihn nicht

zu bedeutend erscheinen zu lassen, eben weil er der Kirche

sich entzog und sie aus ihrer Alleinherrschaft verdrängte. Wider

den Willen des Verfassers offenbart sein Werk die Kraft des

Reformators, die auch den Widerstrebenden nötigt, mit seinem

Wesen sich auseinanderzusetzen, sein Standpunkt aber den

Drang, auch vom Genius Ausharren im althergebrachten Geleise

zu fordern, ihm jene freie Entfaltung zu verbieten, die doch

Luther zu dem erst machte, was er war und wurde, zu einem Segen

und einem Fluch des deutschen Volkes und der Menschheit.^

^ R. GiiB&i Lutherl—lll. Freiburg i.Br. 1911,1911,1912, HerderXXXV
656 S. und XVII 819 S.und XVII 1109 S. Dazu sind folgende Broschüren
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— Unter solchen Umständen wird man auch jetzt wie

früher den trefflichen Leitfaden für jedes Studium Luthers und

der an sein Leben und Werk sich knüpfenden Streitfragen will-

kommen heißen, den H. Böhmer in einer dritten Auflage ver-

öffentlichen kann und in dem die Übersicht über die neueste

Literatur bis an die Schwelle des Jahres 1914 geführt ist.

Nach wie vor bewährt er seine Brauchbarkeit als Wegweiser

durch ein so gut wie unübersehbar gewordenes Schrifttum, dessen

Neuerscheinungen der Verfasser gerecht würdigt (vgl. z. B. S. 93

über Grisar), um gleichzeitig unter ihren Ergebnissen kritisch

besonnene Musterung abzuhalten.^

Neben den Werken über Luther treten solche über seine

Zeitgenossen und über Ereignisse in der ersten Hälfte des

16. Jahrhunderts etwas in den Hintergrund. Gleichwohl sind

sie erwünscht, da Luther wohl seiner Zeit das Gepräge seines

Wesens aufdrückte, sie selbst aber natürlich nicht ganz erfüllte.

Genannt sei zunächst die aufschlußreiche Abhandlung von

H. von Schubert über die Stellung der Reichsgewalt und

Reichsorganisation zu den Reform- oder Reformationsgedanken,

in der ein wichtiges Kapitel der deutschen Geschichte, auch

der Verfassungsgeschichte des Heiligen Römischen Reiches

Deutscher Nation einsichtsvoller Prüfung unterworfen wird.^—
desselben Gelehrten zu vergleichen: Prinzipienfragen moderner iMther-

forschung (20 S., aus: Stimmen aus Maria-Laach 1912 Heft 10); Luiher-

stimmen der Gegemvart (24 S., ebenda 1913 Heft 1 und 2); Lutherstim-

mung und Kritik, ein Lutherwort als Schulbeispiel (17 S., ebenda 1913

Heft 3) ; Walther Köhler über Luther und die Lüge (Historisches Jahrbuch

[der Görresgesellschaft] XXXIV 1913 Heft 1 S. 233—255). — Mit dem Buche

von A.V. Müller Luthers theologische Quellen. Seine Verteidigung gegen Denifle

und Grisar (Gießen 1912, Töpelmann) vgl. den Aufsatz von M. Grabmann

Kannte Luther die Frühscholastik?: Katholik 1913 Heft 3 S. 167—164.

^ H. Böhmer Luther im Lichte der neueren Forschung (a. u. d. T.

:

Aus Natur und Geisteswelt n. 113). 3. vermehrte und umgearbeitete Auf-

lage. Leipzig und Berlin 1914, B. G. Teubner YI 170 S.

* E.Yon^chMheit Reich und Beformation. Tübingen 1911, J. C.B.Mohr

(P. Siebeck) 48 S. ; auch als Heidelberger Rektoratsrede erschienen Heidel-

berg 1910, Universitätsbuchdruckerei von J. Hörning.

36»
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Gebucht sei ferner die Studie von P. Kalkoff über die Rom-

zugsverhandlungen auf dem Wormser Reichstage vom Jahre 1521

mit ihrer Mitteilung ungedruckter Denkschriften des Nuntius

Caracciolo und des Kurmainzischen Rates Capito.^ — Den Weg
zum Verständnis der Theologie Balthasar Hubmaiers (f 1528),

in dem man den Verfasser der Zwölf Artikel der Bauern vom

Jahre 1525 hat erblicken wollen, bahnt sich C. Sachsse durch

eine genaue Bibliographie seiner Schriften und eine sorgfältige

Prüfung seines theologischen Werdegangs, der ihn von Eck zu

Luther, zu Zwingli und endlich zu den „Schwärmern" führte;

der dritte Teil bringt eine systematische Übersicht über den

Inhalt seiner Theologie, darin S. 185 ff. seiner Lehre über die

Kirche, bis wertvolle, lange ungedruckte Archivalien das Buch

beschließen.^ — P.Tschackert schildert Leben und Schriften des

im Jahre 1547 gestorbenen Eberhard Weidensee; er ermöglicht

lehrreiche Einblicke in den Bildungsgang und die Wirksamkeit

von Luthers tatkräftigem Gesinnungsgenossen in Norddeutsch-

land — er war seit dem Jahre 1533 als Superintendent der

Reichsstadt Goslar tätig —, dessen schriftstellerische Leistungen

die Bibliographie im Anhange von Tschackerts Studie ver-

dienten.^ — Eines Urteils über das großangelegte Werk von

W. Gußmann möchten wir uns vorab enthalten, da Fortsetzung

und Abschluß noch ausstehen. Der erste bisher vorliegende

Band enthält zunächst eingehende Untersuchungen über die

„Ratschläge" der evangelischen Reichsstände zum Reichstag von

Augsburg im Jahre 1530 und archivalische Beilagen zu ihnen,

in einem zweiten Teil aber die mannigfach gestalteten „Rat-

* P. Kalkoff Die Bomzugsverhandlungen auf dem Wormser Beichs-

tage 1521. Breslau 1911, Trewendt und Granier 12 S.

^ C. Sachsse D.Balthasar Hubmaier als Theologe (a. u. d. T.: Neiie

Studien zur Geschichte der Theologie und der Kirche n. 20 hrsg. von N. Bon-

wetsch und R. Seeberg). Berlin 1914, Trowitzsch und Sohn XVI 271 S.

^ P. Tschackert Dr. Eberhard Weidensee (f 1547). Leben und Schrif-

ten (a. u. d. T.: Neue Studien zur Geschichte der Theologie und der Kirche

n. 16 hrsg. von N. Bonwetsch und R. Seeberg). Berlin 1911, Trowitzsch

und Sohn VIII 104 S.
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schlage" von Brandenburg -Ansbach, Heilbronn, Nürnberg, Reut-

lingen und Ulm-, besonders inhaltsreich sind die Berichte von

Geistlichen aus der Markgrafschaft Brandenburg-Ansbach, da

sie wertvolles kulturhistorisches Material über religiöse Anschau-

ungen und Gebräuche des Volkes in sich aufgenommen haben

(2, S. 3ff.). Prüfung also ungenutzter Überlieferungen und deren

Veröffentlichung kennzeichnen die überaus mühsame Arbeit,

deren Spuren man wohl noch oft begegnen wird. Besonders

instruktiv sind die Ausführungen der ersten Bandhälfte über

die selbständige Bedeutung jener Ratschläge und ihr Verhältnis

zur Confessio Augustana, aber auch über das sog. Vierstädte-

bekenntnis (1, S.21ff. 222f.). Die Lektüre wird durch das starke

Vorwiegen des Details und die Stellung der Anmerkungen am

Schluß des ersten Teiles recht erschwert, wozu freilich ihre

Ausdehnung den Anstoß gegeben haben mag. Es ist daher

nur zu begrüßen, daß beiden Teilen eingehende Register bei-

gefügt sind, jedes wiederum aus Stellen-, Namen- und Sach-

verzeichnis bestehend (1, S. 523 ff. 2, S.389ff.), die erst den Weg
zu den zahlreichen neuen Aufschlüssen zeigen und ebnen.^ —
N.Paulus hat in seinem Buche über „Protestantismus und

Toleranz im 16. Jahrhundert" eine Reihe älterer Studien zu-

sammengefaßt, die mit Luthers Stellung gegenüber der alten

Kirche und den neuen Sekten anheben, darauf Melanchthon,

Butzer, Zwingli, Calvin u.a.m. hinsichtlich ihrer Beziehungen

zu den im Begriff „Toleranz'' zusammengehaltenen Grundsätzen

prüfen und beurteilen. Der leitende Gedanke aller Einzel-

untersuchungen ist, daß den Urhebern und Anhängern des

Protestantismus im 16. Jahrhundert die Toleranz unbekannt ge-

wesen sei, diese also nicht als eine Frucht der Reformation be-

trachtet werden dürfe, sondern daß sie gefordert worden sei

^ W. Gußmann Quellen und Forschungen zur Geschichte des Augs-

hwgischen Glauhenshekenntnisses. Erster Band: Die Ratschläge der evan-

gelischen Reichstände zum Reichstag von Augsburg 1530. I.Teil: Unter-

suchungen. II. Teil: Texte. Leipzig und Berlin 1911, B. G.Teubner VII

545 S. und IV 422 S.
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durch die Macht der Umstände, die keiner religiösen Partei den

Anspruch auf ausschließliche Herrschaft zu erheben gestattete

(vgl. bes. S. 339 ff. 342). Wir glauben, daß der Verfasser mit

seinen Darlegungen offene Türen einstößt, so wenig ihm das

Recht bestritten werden soll, gegen übertreibende Sätze über

den Ursprung der Toleranz zu polemisieren. Mag sie nicht un-

mittelbar auf Luther und die Seinen zurückzuführen sein: mittel-

bar ist sie es doch, und zwar deshalb, weil eben durch den

Protestantismus die Alleinherrschaft der katholischen Kirche ge-

brochen wurde und eine neue Form für das Zusammenleben von

Menschen verschiedenen Glaubens gesucht werden mußte —

,

gerade die eben angezogenen Worte von Paulus dienen uns

zur Stütze. Der Verfasser meint sodann, etliche würden es

vielleicht als eine Einseitigkeit bezeichnen, daß nicht davon ge-

handelt werde, wie im 16. Jahrhundert auch die Wortführer der

katholischen Kirche recht unduldsame Grundsätze verfochten

hätten; er mahnt die Kritik, sich seines Themas in seiner Aus-

schließlichkeit zu erinnern. Wir hören das Warnungssignal,

fragen aber, ob nicht die — unbestreitbare — Intoleranz der

Protestanten des 16. Jahrhunderts in wesentlich milderem Lichte

erschiene, wenn ihr katholisches Gegenbild nicht ganz unter-

drückt wäre. Nur von den unduldsamen Protestanten ist die

Bede; handelten sie nicht genau wie die katholische Kirche des

Mittelalters und der eigenen Zeit mit ihrem schlechthin wider-

lichen Coge intrare? Bewiesen sie nicht eben hierdurch ihr Be-

harren bei überkommenen Anschauungen, die von ihren Gegnern

in gleicher Weise festgehalten und den Andersgläubigen gegen-

über zur Anwendung gebracht wurden? Kurz, grundsätzlich

Neues haben wir in dem Buche nicht gefunden, wohl aber

manche Einzelheit und dazu aufs neue die längst bekannte Be-

lesenheit des Verfassers begrüßen dürfen.^ —
Territorialgeschichtlichen Interessen dient eine Publikation

^ N. Paulus Protestantismus und Toleranz im 16. Jahrhundert. Frei-

barg i. Br. 1911, Herder VII 374 S.
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von L. Theobald über die Einführung der Reformation in der

Grafschaft Ortenburg, deren erster Teil bis zum Jahre 1570 geführt

ist.^ — Im allgemeinen aber überwiegen die personengeschicht-

lichen Forschungen, unter denen die Schriften von W. Koepp
über Johann Arndt (f 1621) und die Mystik im Luthertum*,

die von W. Eiert über die voluntaristische Mystik Jakob Böhmes

(t 1624) in die Wende des 16. und 17. Jahrhunderts führen^;

sie bekunden gleichzeitig das Interesse auch an protestantischer

Mystik, das gegenüber der katholischen Mystik des 13. und

14. Jahrhunderts zu beobachten war.* — Nichts weniger denn

der Geist der Mystik und doch der Geist ethischer Innerlichkeit

spricht aus den Zeugnissen über Religion in den — noch immer

viel zu wenig bekannten— Werken Friedrichs des Großen (*[* 1786).

H. Ostertag hat sie mit unleugbarem Geschick ausgewählt und

jeweils die gleichartigen unter den Überschriften: Gott und Welt,

Religion und Sittlichkeit, Toleranz und Humanität vereinigt.

Die der Sammlung voraufgeschickte, an sich lesenswerte Ein-

* L. Theobald Die Einfuhrung der Beformation in der Grafschaft

Ortenburg (a. u. d. T. : Beiträge zur Kulturgeschichte des Mittelalters und

der Eenaissance n. 17 hrsg. von W. Goetz). Leipzig und Berlin 1914,

B. G. Teubner 136 S. — Derselbe Gelehrte und W. Goetz haben sich ver-

eint, um durch eine stattliche Aktenpublikation die sog. Adelsverschwörung

des Jahres 1563 gegen Herzog Albrecht V. von Bayern endgültig ins Reich

der Fabel zu verweisen und durch ihre Veröffentlichung der Geschichte

des Zeitalters der Gegenreformation zu dienen: W. Goetz u. L. Theobald

Beiträge zur Geschichte Herzog Albrechts V. und die sog. Adelsverschwörung

von 1563. Leipzig 1913, B. G. Teubner XII 548 S.

2 W. Koepp Johann Arndt. Eine Untersuchung über die Mystik im

Luthertum (a. a. d. T. : Neue Studien zur Geschichte der Theologie und der

Kirche n. 13, hrsg. von N. Bonwetsch u. R. Seeberg), Berlin 1912, Trowitzsch

u. Sohn XI 312 S. — W. Koepp Johann Arndt (a. u. d. T.: Die Klassiker

der Religion n. 2 hrsg. von G. Pfannmüller). Berlin - Schöneberg 1912,

Protestantischer Schriftenvertrieb (enthaltend Auszüge aus Briefen,

Predigten und Schriften Arndts).

" W. Eiert Die voluntaristische Mystik Jakob Böhmes (a. u. d. T.:

Neue Studien zur Geschichte der Theologie und der Kirche n. 19 hrsg. von

N. Bonwetsch u. R. Seeberg). Berlin 1913, Trowitzsch u. Sohn YIII 143 S.

* Ygl. oben S. 545 f.
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leitung wäre sicherlicli wirkungsvoller und aucli für den Laien

verständliclier ausgefallen, hätte ihr Verfasser der entbehrlichen

Fremdwörter sich mehr enthalten.^— Die religiösenAnschauungen

von Paul de Lagarde (f 1891) einem größeren Kreise zu erschließen,

ist die Absicht von H. Mulert, der den Göttinger Gelehrten in

feiner Analyse als deutschen Propheten würdigt. An Darlegungen

über seine Frömmigkeit, sein politisches und nationales Denken

sowie die Forderungen nach Bildungsreform schließen sich Aus-

züge zumal aus Lagardes „Deutschen Schriften" an, deren tiefem

Ernst der Leser sich kaum entziehen wird.^ Es scheint über-

haupt, daß Lagardes Wirkung auf die Gegenwart sich verstärkt,

zumal wenig später als Mulerts Buch das von F. Daab sich

dasselbe Ziel gesetzt hat, Lagardes Gedanken zum Gemeingut

Vieler zu machen.^

Nicht ohne Zwang lassen sich allen diesen Hinweisen noch

solche auf Neuerscheinungen zur Geschichte der evangelischen

Kirchen und ihrer Betätigungen anreihen; sie sollen nicht unter-

drückt werden, da der Inhalt der Schriften für manche Einzel-

frage personen- oder territorialgeschichtlicher Art von Wert ist.

An erster Stelle sei der zweiten Auflage von E. Sehlings

„Geschichte der protestantischen Kirchenverfassung" gedacht.

Ausgehend von dem Grundgedanken der Reformation schildert

sie die Anfänge und Ausbildung der evangelischen Kirchen-

verfassung im 16. Jahrhundert, behandelt sodann die Lehren

^ H. Ostertag Friedrich der Große (a. u. d. T. : Die Religion der Klassiker

n. 5 hrsg. von G. Pfannmüller). Berlin-Schöneberg 1913, Protestantischer

Schriftenvertrieb 112 S.

2 H. Mulert Paul de Lagarde (a. u. d. T. : Die Klassiker der Beligion

n. 7- hrsg. von Gr. Pfannmüller). Berlin- Schöneberg 1913, Protestantischer

Schriftenvertrieb 118 S.

^ F. Daab Faul de Lagarde. Deutscher Glaube^ Deutsches Vaterland,

Deutsche Bildung. Das Wesentliche aus seinen Schriften (a. u. d. T.

:

Sammlung Diederichs n. 1). Jena 1914, E. Diederichs VIII 220 S. (mit

16 Bildnissen des 16. Jahrhunderts nach Gemälden von Cranach, Dürer,

Holbein u. a. m., die aber mit dem Gegenstand des Buches nur weit ent-

fernte Ideenzusammenhänge aufweisen möchten).
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des Naturreclits wie ihren Einfluß auf die Verfassung; sie be-

sclireibt weiterhin die Organisation der reformierten Kirche und

schließt mit einer Gesamtwürdigung der neueren Entwicklung

aller protestantischen Kirchenverfassungsbildungen, mit Aus-

blicken auf zukünftige Möglichkeiten, wie sie die Eisenacher

Konferenz über den Zusammenschluß der deutsch-evangelischen

Landeskirchen und die Bildung des deutschen evangelischen

Kirchenausschusses eröffnen. Bei der verhältnismäßig geringen

Pflege, der sich das evangelische Kirchenrecht zu erfreuen hat, ist

es bedauerlich, daß der Verfasser den großen Stoff nur auf einem

überaus knappem Räume behandeln konnte, vieles nur angedeutet

und daher selten wirklich plastische Bilder gezeichnet hat. Eben

darum verweist seine Arbeit auf die Notwendigkeit, die Lücken

der Kenntnis auszufüllen. Mit dem Abriß freilich der Geschichte

und des Systems des evangelischen Kirchenrechts von U. Stutz

plante sie wohl kaum in Wettbewerb zu treten, wie dessen

merkwürdigerweise auch, soweit wir sehen, an keiner Stelle

Erwähnung geschieht.^ — M. Hennigs „Quellenbuch zur Ge-

schichte der inneren Mission" vereinigt in chronologischer An-

ordnung Aufzeichnungen verschiedenartigsten Ursprungs und In-

halts, die insgesamt ein Bild vielgestaltiger Tätigkeit einzelner

Protestanten, kirchlicher Behörden und Organisationen darbieten.

Die Sammlung setzt mit Luther und dem Jahre 1520 ein, schließt

mit dem Verfasser selbst und mit der Gründung der Wichern-

Vereinigung zur Förderung des christlichen Volkslebens aus

den Jahren 1908 bis 1912. Welchen Gebieten in diesem Zeit-

raum von fast 400 Jahren, zumal seit Wicherns erstem Auf-

treten im Jahre 1833 die innere Mission sich zugekehrt hat,

lehrt die systematische Übersicht S. XXIV ff. Ohne die innere

Mission ist das kirchlich - soziale Leben der Gegenwart kaum

1 E. Sehling Geschichte der protestantischen Kirchenverfassung (a. u.

d. T. : Grundriß der Geschichtswissenschaft zur Einführung in das Studium

der deutschen Geschichte des Mittelalters und der Neuzeit, hrsg. von A. Meister.

2. Aufl. II. Reihe Heft 8). Leipzig und Berlin 1914, B. G. Teubner 50 S.;

vgl. oben S. 634.
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mehr denkbar, dessen Anforderungen und Ernst deutlicli aus

allen Seiten des stattlichen Buches zum Leser sprechen.^ —
An die Betätigung der evangelischen Kirchen der Erde gegen-

über dem Heidentum will die kleine Schrift von S. Baudert

erinnern. Verfaßt von einem überzeugten Freunde der Mission

sucht sie für diese als für ein Mittel auch der Wegebereitung

des Einflusses der evangelischen Nationen zu werben. Hier sei

besonders des Literaturanhanges gedacht; es ist anzunehmen,

daß zahlreiche der angeführten Abhandlungen usw. lehrreiche

Einblicke in die von der Mission bekämpften Religionen ge-

währen werden, deren Äußerungen gerade für die Religions-

wissenschaft wertvolle Quellen und Anregungen bedeuten.'^ — —
Die Reihe der Arbeiten zur Geschichte der katholischen

Kirche und Religion in der Neuzeit wird durch solche über

Ignatius von Loyola und den Jesuitenorden eröffnet. An erster

Stelle stehe das Buch von Ph. Funk. Es bringt Übersetzungen

aus den Schriften des Heiligen (f 1556), darunter aus seinen

Erinnerungen, den Regeln für das geistliche Leben, den geist-

lichen Exercitien und dem Brief über die Tugend des Gehorsams.

Vorausgeschickt ist eine psychologischeWürdigung des spanischen

Ritters und Ordensstifters, die mit klarer Besonnenheit die trei-

benden Kräfte seines Wesens und Wirkens, den Verstand und

den Willen, herausarbeitet, mit Recht ihren Helden als den

Repräsentanten eines neuen Typus der Frömmigkeit bezeichnet

und ihn mit dem hl. Franz von Assisi vergleicht sowie ihm

gegenüberstellt.^ — Der lehrreichen Schrift zur Seite tritt die

ausführliche Biographie des Ignatius von F. Thompson, dem

^ M. Hennig Quellenbuch zur Geschichte der inneren Mission. Hamburg
1912, Rauhes Haus XXXYI 664 S.

' S. Baudert Die evangelische Mission. Geschichte. Arbeitsweise. Heutiger

Bestand (a. u. d. T.: Aus Natur und Geisteswelt n. 406). Leipzig und

Berlin 1913, B. G. Teubner VIII 123 S.

^ Ph. Funk Ignatius von Loyola (a.u.d.T: Die Klassiker der Religion

n. 6 hrsg. von G. Pfannmüller). Berlin-Schöneberg 1913, Protestantischer

Schriftenyertrieb 171 S.

i
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englischen Dichter, dessen Werk in guter deutscher Übertragung

vorgelegt wird. Sie hält sich von apologetischer Tendenz nicht frei,

darf jedoch als ein im ganzen gelungener Versuch bezeichnet

werden, das Schicksal und den Charakter des Ordensstifters dem
Leser menschlich näher zu bringen. Die Erzählung ist schlicht,

zugleich durch geschickte Vergleiche und Parallelen belebt.

Ausführlich würdigt sie die Ordensregeln und Ordenseinrich-

tungen, immer bemüht, die Gestalt des Heiligen selbst nicht

hinter dem verschwinden zu lassen, was seine Schöpfung wurde

und wirkte. Ansprechend vor allem ist die Schilderung der

Jugend des Ignatius, seines Aufenthaltes in Manresa, Jerusalem,

Alcalä und Paris. Ignatius selbst hat in den Lebenserinnerungen

die Zeit von seiner Bekehrung bis zur Reise nach Rom be-

schrieben, so daß Thompsons Erzählung sich als eine Paraphrase

darstellen würde, verstünde er nicht, auch den zeit- und kultur-

geschichtlichen Hindergrund zu zeichnen, ohne den selbst

ein Ignatius unverständlich bleiben müßte.^ — Die Schrift von

Ph. Lippert „Zur Psychologie des Jesuitenordens*^ ist bestimmt,

„die psychologischen Grundkräfte zu beschreiben, die den Jesuiten-

orden geschaffen haben und ihn immerfort von neuem erzeugen,

will demnach keineswegs eine vollständige Darstellung dieses

Ordens geben, noch weniger . . . alle Streitfragen behandeln,

deren Gegenstand er gewesen ist." Den Verfasser erfüllt das

ausgesprochene Bestreben der Rechtfertigung, derart daß er

„das Grenzideal" erläutert, „dem der Orden zustreben muß, so-

lange er sich selbst treu bleiben will", und weiterhin den Geist

des Mannes zu deuten sucht, der dies Ideal zuerst aufstellte

und zu erreichen trachtete. Er bekennt sich zu dem Bilde, das ihn

von der Gemeinschaft erfüllt, in die hinein er gestellt ist —

,

seiner Arbeit eignet also nicht der Charakter einer streng wissen-

schaftlichen Untersuchung. Gleichwohl ist sie notwendig und auch

* F. Thompson Ignatius von Loyola. Ein Heiligenlehen. Kempten

und München 1912, J. Kösel XVI 318 S. (mit Zeichnungeu englischer

Künstler).
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ertragreicli dort, wo das Christentum des Ignatius in Parallele

zu dem anderen Ordensstifter gerückt wird.^ — Größere Sprach-

kenntnisse, als sie uns eignen, sind erforderlich, um den Inhalt

von drei stattlichen Bänden wiederzugeben die der Geschichte

des Jesuitenordens in Siebenbürgen dienen sollen; vereinigt doch

ihr Text Stücke in lateinischer, italienischer und ungarischer

Sprache. Die beiden ersten Bände bringen Briefe und Akten-

stücke aus den Jahren 1571 bis 1588, sollen aber noch bis

zum Jahre 1613 geführt werden. Ihr gemeinsamer Herausgeber

ist A. Veress, ohne daß die Zurüstung der neuerschlossenen

Quellen in jedem Bande von denselben Grundsätzen geleitet

wäre: im ersten begegnen zumeist lateinische Dokumente mit

ungarischen Inhaltsangaben als regestenartigen Überschriften,

im zweiten weisen die Dokumente, in welchem Idiom immer

sie abgefaßt sind, lateinische Regesten auf, hier wie dort aber

stets ungarische Ortsnamen, deren Identifizierung selten mühelos

ist. Der dritte Band enthält die italienischen Commentare über

Siebenbürgen aus der Feder des Jesuiten Possevino, einige dar-

auf bezügliche Briefe und schließlich das gedrängte Resume

jener Commentare in ungarischer Sprache durch Dionisius

Szittary aus Kalocsa. AUen drei Bänden sind ausführliche Re-

gister beigegeben, die den Benutzern gute Dienste leisten wer-

den, — von uns selbst dürfen wir nur bekunden, im dritten

Bande die Geschichte Siebenbürgens mit Interesse wenigstens

„angeblättert" zu haben.^ — H. Böhmers geschichtlicher Über-

* Ph. Lippert Zur Psychologie des Jesuitenordens. Kempten und Mün-

chen 1912, J. Kösel VI 128 S.

' Fontes rerum Transylvanicarum (Erdely Törtenelmi Forräsok)

I: Epistolae et acta Jesuitarum Transylvaniae temporibus principum Bä-

thory (1571—1613) collegit et edidit A. Veress. Volumen primum 1571—1583.

Wien 1911, A. Holder (in Kommission) XVI 326 S. (mit 7 Tafeln). —
11: Epistolae et acta . . . collegit et edidit A. Veress sumptibus J. Hirscli-

1er. Volumen secundem 1575— 1588. Wien 1911, A. Holder (in Kommission)

Vlil 317 S. (mit 6 Tafeln). — III: Antonii Possevini societatis Jesu Transil-

vania 1584 edidit A. Veress sumptibus J.Czernoch. Wien 1913, A. Holder

(in Kommission) XXIV 294 S. (mit 47 Tafeln).
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blick über die Gesamtentwicklung des Jesuitenordens bis zur

Gegenwart ist in dritter Auflage erschienen. Der Verfasser be-

merkt, daß sein Urteil fortschreitend zugunsten des Ordens

sich verschoben habe als Folge seiner Beschäftigung mit

dem Stoffe. Welche Ausdehnung seine Studien genommen

haben, verrät der bibliographische Anhang der Schrift mit

der Fülle der Verweise. Sie selbst verdient ernste Beach-

tung, gerade weil sie das Werk eines Protestanten ist, der

sich von unhistorischer Verurteilung ebenso frei weiß wie von

einer apologetischen Bewunderung um jeden Preis. Ihre

Gedrängtheit und dabei Reichhaltigkeit macht sie zu einem

niemals versagenden Hilfsmittel der Belehrung, mag man
zu ihr greifen, um durch sie über Ignatius selbst oder über

Machtbereich und Machtmittel der Kompagnie Jesu auf der

Höhe ihrer Wirksamkeit oder über ihren Verfall, Untergang

und ihre Neugründung unterrichtet zu werden.^ — Ebenso will-

kommen ist es, daß L. Pastors „Geschichte der Päpste seit

dem Ausgange des Mittelalters" das Zeitalter der katholischen

Reformation und Restauration erreicht hat. Ihr sechster Band

umspannt nur die Pontifikate Julius' III. (1550 — 1555), Mar-

cellus' n. (1555) und Pauls IV. (1555—1559), der Verfasser

aber war, wenn anders er die Tätigkeit und die Bedeutung

eines jeden dieser drei Päpste zur Anschauung bringen wollte,

durch die Fülle des Stoffes selbst zu breiter Ausführlich-

keit genötigt. Er schildert, um es mit einem Worte zu

sagen, den Beginn der inneren Neubelebung des Katholizis-

mus auf den verschiedensten Gebieten. Seinem Thema ent-

sprechend stellt er die einzelnen Päpste in den Mittelpunkt der

Betrachtung, die bei jedem besonders eingehend seines Vor-

lebens und seiner Erhebung auf den Stuhl Petri zu gedenken

liebt. Um sie aber gruppiert er die ganze Fülle der Ereignisse,

^ H. Böhmer Die Jesuiten. Eine historische Skizze (Aus Natur und

Geisteswelt n. 49). 3. vermehrte und verbesserte Auflage. Leipzig und

Berlin 1913, B. G. Teubner VI 174 S.
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mochten sie von Rom den bestimmenden Charakter empfangen

oder auf die Kurie von maßgebendem Einfluß sein. Erinnert

sei nur daran, daß die Regierungszeit Julius' III. mit der zweiten

Periode des Konzils von Trient, der Ausbreitung des Jesuiten-

ordens in Europa und in den außereuropäischen Ländern zu-

sammenfällt. Marcellus IL, der erste Vertreter der katholischen

Reform unter den Nachfolgern des Apostelfürsten, konnte nur

kurz sein Amt bekleiden, hat sich aber um die Vatikanische

Bibliothek Verdienste erworben, während Palestrina zu seinem

Andenken die berühmte Messe komponierte. Pauls IV. Charakter,

Politik und kirchliches Walten sind Gegenstände besonders ein-

dringender Prüfung. Sein Krieg gegen Spanien und sein Ver-

hältnis zu den Nepoten werden ebenso gewertet wie die Härte

der Inquisition unter diesem starren Carafa, die Vielseitigkeit

der Reformen in der kurialen und allgemein kirchlichen Ver-

waltung, darunter der Kampf gegen die Simonie, die Reform

der Klöster, die Einführung der Residenzpflicht für die Bischöfe.

So treten neben die feinen, geistreichen, lebensvollen Umriß-

bilder in Rankes „Päpsten" breit angelegte und ausgeführte

Schilderungen, denen die ausgedehnte Belesenheit Pastors, sein

Eifer, ungedrucktes Material auszunutzen und zugänglich zu

machen, trefflich zu statten kommen. Er ist bemüht, gerecht

zu urteilen, ohne seine Zugehörigkeit zur katholischen Kirche

und die innere Hinneigung zu ihr irgendwie verleugnen zu

wollen. Auch seinen Helden gegenüber wahrt er sich die Selb-

ständigkeit des Richters: er betont die hervorragenden Eigen-

schaften Pauls IV., gleichzeitig seine Schwächen und Mißgriffe;

er erfaßt sie in ihrer historischen Bedingtheit. Was von dem

letzten deutschen Papst Hadrian VI. (1522—1523) vergeblich

versucht worden, der Bruch mit den schlimmen Tendenzen der

Renaissance, sei dem feurigen Neapolitaner gelungen, der

hierdurch den späteren Päpsten der Restaurationszeit vor-

gearbeitet habe, — in diesen Gedanken schließt sich ihm das

Bild Pauls IV. zusammen, so daß darin sein Träger zugleich

i
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die ihm gebührende Stelle in der allgemeinen Kirchengeschichte

erhält.^

Teilweise nebeneinander her gehen drei kleinere Schriften zur

Geschichte der katholischen Kirche bis zum Vatikanischen Konzil

vom Jahre 1870. F. Yigener begleitet in aufschlußreichen

Betrachtungen die Bedeutung des Gallikanismus und der epi-

skopalistischen Strömungen im deutschen Katholizismus zwischen

Tridentinum und Vaticanum. Er liefert Beiträge zur Geschichte

der Lehre vom Universalepiskopat des Papstes und von seiner

Unfehlbarkeit. Die Folge der Ideen und Theoreme wird über-

aus klar zur Anschauung gebracht, dazu eine Bewegung wie

der Gallikanismus oder Männer wie Febronius und Le Maistre.

Yornehmlich gelungen erscheint der Abschnitt über die An-

schauungen Gregors XVI. (1831— 1846), des Dogmatikers Perrone

und des Kirchenrechtslehrers G. Phillips, bis die Vatikanische

Konstitution „Pastor aeternus'^ vom 18. Juli 1870 den Triumph

Pius' IX. (1846—1878) und zugleich die höchste Wirkung von

Gregors XVI. Ideen offenbarte.^ — In der Mitte des 18. Jahr-

hunderts setzt das Buch von C. Mirbt ein, um ebenfalls im

Jahre 1870 sein Endziel zu erreichen. Der Verfasser gliedert

seinen Stoff in drei Abschnitte: im ersten gilt es, bis zu den

^ L.Pastor Geschichte der Päpste mit dem Ausgange des MittelaltersYl.

Geschichte der Päpste im Zeitalter der katholischen Eeformation und Re-

stauration. Julius III., Marcellus IL und Paul IV. (1550— 1559). Frei-

burg i. Br. 1913, Herder XL 723 ff. (S.XXVff. Literaturverzeichnis, S. 627ff.

ungedruckte Aktenstücke und archivalische Mitteilungen, S. 706ff. Personen-

verzeichnis).— Als Beitrag zur Papstgeschiclite am Ausgang des 16. Jahr-

hunderts sei genannt das inhaltsreiche Buch von P. M. Baumgarten Die

Vulgata Sixtina und ihre Einführungsbulle. Aktenstücke und Unter-

suchungen (a. u. d. T. : Alttestamentliche Untersuchungen III 2 hrsg. von

J.Nickel). Münster i. W. 1911, Aschendorff XX, 170 S.

2 F. Vigener Gallikanismus und episkopalistische Strömungen im deut-

schen Katholizismus zwischen Tridentinum, und Vaticanum. Studien zur

Geschichte der Lehre von dem Universalepiskopat und der Unfehlbarkeit

des Papstes. München und Berlin 1913, R. Oldenbourg 89 S. {^Historische

Zeitschrift 111 [S.Folge 15], S. 495 ff.).
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Schicksalen der katholisclien Kirche unter den Einwirkungen

der französischen Revolution und der Säkularisationen in Deutsch-

land vorzudringen; der zweite begleitet die Neubegründung der

Kirche im Zeitalter der Restauration und das erste Auftreten

des Ultramontanismus in Deutschland; der dritte schildert das

Zeitalter Pius' IX. bis zum Verlust des Kirchenstaates und der

Aufrichtung der Lehre von dem Papste als dem universalen,

unfehlbaren Bischof der Kirche Die Fülle des Materials ist

deshalb geschickt gemeistert, weil nur die wichtigsten Ereig-

nisse und Tendenzen scharf herausgearbeitet wurden, ohne doch

unlebendige Betrachtungen allgemeiner Natur zu bieten; be-

sonders bezeichnend dafür ist die treffsichere Auswahl einer

Reihe von Erscheinungen, die das Geistesleben in der katho-

lischen Kirche um die Mitte des 19. Jahrhunderts vergegen-

wärtigen (S. 95 ff.). Mirbt schreibt als Protestant, nicht als

Polemiker von Beruf und aus Grundsatz. Er ist stets be-

strebt, Licht und Schatten gehörig zu verteilen, und darf um

so mehr auf Gehör Anspruch erheben, als er selbst in seinen

„Quellen zur Geschichte des Papsttums und des römischen

Katholizismus" (3. Aufl. Tübingen 1911) die Grundlagen seiner

Darstellung mit sicherer Hand zugerüstet hat.^ — Nur das

19. Jahrhundert bis in unsere Tage hinein umspannt die Arbeit

von Kl. Löffler, eine gedrängte Darlegung der einzelnen Ponti-

fikate vom Jahre 1775 bis zum Jahre 1910. Sie ergänzt das

Buch von Mirbt, weil es die Tätigkeit jedes Papstes durch weit

zahlreichere Einzelheiten veranschaulichen kann, als jener es tun

durfte. Der kirchentreue Katholik hat gleichwohl nicht allent-

halben die Rolle des Panegyrikers auf sich genommen (vgl. z. B.

S. 46 ff. über die Regierung des Kirchenstaates unter Leo XII.

1823—1829 und PiusYIIL 1829—1830); über die Würdigungen

Leos XIIL (1878— 1903) und Pius' X. (1903— 1914; zu

* C. Mirbt Geschichte der Tcatholischen Kirche von der Mitte des 18. Jahr-

hunderts bis mm Vatikanischen Concil (a. u. d. T.: Sammlung Göschen

n. 700). Berlin und Leipzig 1913, G. F. Göschen 159 S.
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urteilen sei unterlassen.^ — In gleicher Weise muß eine Kritik

solcher Werke unterbleiben, die auf Fragen und Probleme des

Katholizismus der Gegenwart sich beziehen, der Bücher also

von A. Straub und J. Schnitzer. Enthalten die beiden statt-

lichen Bände von A. Straub eine ausführliche Darlegung des

Begriffs, des Wesens, der Aufgaben und der Befugnisse der

katholischen Kirche, verfolgen sie also den Zweck einer dem

geschichtlichen Prozeß, dem Glauben und dem Verstände

adäquaten Begründung der katholischen Kirchenlehre*, so ist

J. Schnitzers Ziel, über Wesen, Geschichte und Zukunft des

Modernismus Klarheit zu verbreiten, dadurch daß aus den

Schriften deutscher, französischer, italienischer und englischer

Modernisten bezeichnende Auszüge zum Abdruck gelangen.^

Beide Arbeiten offenbaren die Kluft im Katholizismus unserer Tage

aufs neue, nachdem auf sie durch die Erlasse des Papstes

Pius X., das Dekret vom 3. Juli 1907, die Enzyklika vom

8. September 1907 und das Motuproprio vom 1. September

1910, die allgemeine Aufmerksamkeit gelenkt worden ist. Alte

und noch lebende Gedanken treten bei Straub, neuerwachte

Ideen und Hoffnungen treten bei Schnitzer entgegen; uns selbst

ziemt Zurückhaltung und doch Anteilnahme bei diesem Ringen

der Geister. — Den Beschluß bilde der Hinweis auf ein monu-

mentales Kartenwerk, den Atlas hierarchicus von 0. Streit.

Er umfaßt 36 wohlgelungene Karten, die dazu bestimmt sind,

die Verwaltungsgliederung der katholischen Kirche in ihrer Er-

streckung über die ganze Erde zu veranschaulichen, vornehmlich

also die Kirchenprovinzen und die ihnen eingefügten Suffragan-

^ Kl. Löfifler Papstgeschichte von der französischen Revolution bis zur

Gegenwart (a.u. d. T. : Sammlung Kösel n. 46). Kempten und München 1911,

J. Kösel 199 S. (S. 196 ff. bibUographischer Anhang).

' A. Straub Be ecclesia Christi I. II. Oeniponte 1912, F. Rauch

(L. Pustet) XCII 500 S. und VI 916 S.

' J. Schnitzer DerJcatholische Modernismus (a. u. d. T.: Bie Klassiker

der Religion n. 3 hrsg. von G. Pfannmüller). Berlin -Schöneberg 1912,

Protestantischer Schriftenvertrieb 211 S.

Archiv f. BeligionawisBenachaft XVIH 37
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diözesen, daneben auch die sonstigen Sprengel wie z. B. die

Vikariate, Präfekturen und Missionen. Nicht alle Karten sind

im gleichen Maßstab gehalten — die erste z. B. mit den Kirchen

Roms im Maßstab 1:16 000, die neunte mit Deutschland in

dem von 1 : 3 000 000, die 26. mit Australien in dem von

1:10000000 —, sie alle aber geben jeweils ein deutliches Bild,

dessen Farben und innere Grenzlinien scharf voneinander sich

sondern. Den Karten vorauf geht eine Einleitung in nicht

weniger als fünf Sprachen (deutsch, italienisch, französisch,

englisch, spanisch); es folgen außer Literaturangaben statistische

Tabellen über alle Länder mit Bemerkungen u. a. über ihre Be-

völkerungen, die in ihnen vertretenen Konfessionen, über die

unierten orientalischen Riten, über die Orden und religiösen

Genossenschaften sowie ihren Personalbestand, alles natürlich,

soweit das erforderliche Zahlenmaterial zugänglich war. Karten

und Statistik zusammen sind die Grundlagen der letzten Karte

mit der sinnfälligen Vergegenwärtigung der Religionen und ihrer

Bekennerzahlen in jedem Erdteil und auf der ganzen Erde; sie

läßt ersehen, daß auf der Erde 17,7 Prozent der Menschen sich

zum Katholizismus, 15,6 Prozent zum Confutsianismus, 13,8 Prozent

zum Brahmanentum, 13,4 Prozent zum Mohammedanismus,

11,9 Prozent zum Protestantismus bekennen, wobei der anderen

Bekenntnisse hier nicht weiter gedacht sei. Auch die Verteilung

der Religionen über die einzelnen Erdteile sei nicht durch neue

Zifferreihen anschaulich gemacht; daß ihrer verhältnismäßig

wenige angesetzt werden, hat seinen Grund allein in der Un-

möglichkeit, sie alle mit der Fülle der geringen oder großen

Abweichungen durch Farben und Ziffern voneinander zu differen-

zieren. Fügt man zu allem noch den Hinweis auf das sorgfältige

Ortsverzeichnis, so ergibt sich in dem Werke von Streit ein

Hilfsmittel ersten Ranges für die Erfassung zahlreicher Probleme:

wir benutzten es, niemals vergebens, für spezifisch historische

Fragen, und es versagte auch dann nicht, sobald es für kirch-

liche und konfessionelle Geographie der Gegenwart um Rat
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angegangen wurde. Das Bild der Erde ist vom Standpunkt der

katholischen Kirche aus und ihrer universalen Organisation ge-

sehen; es spiegelt nur eines der Netze wider, das in der Form

der kirchlichen Verwaltungsgebiete über die Erde gebreitet

ist, ebensosehr aber wird zu betonen sein, daß nur eine Ein-

ricbtung wie die katholische Kirche mit der ganzen Fülle ihrer

Mittel und Verbindungen durch die Arbeit Streits einen der-

artigen Atlas sich schaffen konnte.^ — —
Wie bereits oben bemerkt, sollen im Anhang unseres Berichts

gleichsam Extravaganten aufgezählt werden, ohne daß ihr Platz

an dieser Stelle für ihren Wert irgendwie präjudizierlich sein

könnte, wenn sie nicht in sich selbst wertlos sind.

Genannt sei zunächst das Buch von L. Kuhlenbeck mit

seinen Auszügen aus den Schriften des Giordano Bruno (f 1600)

über Gott, die Unsterblichkeit der Seele und die Willensfrei-

heit.^ — N. Hoffmann legt eine Übersetzung der zwölf „Geist-

lichen Gespräche" (Discours chretiens et spirituels) der Madame

Guyon (f 1717) vor, jener eigenartigen Frau eigenartigster Schick-

sale, deren selbstquälerische asketische Mystik niemals jene innere

Religiosität vergaß, die ihre Schriften auch unter Protestanten

weit sich verbreiten ließ. Der wohlgelungenen Übertragung geht

eine ausführliche Einleitung vorauf, die über Leben, Ansichten

und Schriften von Madame Guyon unterrichtet; wäre sie etwas

ruhiger und nüchterner gehalten, würde sie gewiß noch mehr

als jetzt dem Leser willkommen sein.^ — H. Jennings will in

^ C. Streit Atlas hierarchicus. Descriptio geographica et statistica S.

Romanae Eccelesiae tum Occidentis tum Orientis iuxta statum praesentem.

Accedunt etiam nonnuUae notae historicae necnon ethnographicae. Pader-

born 1913, Typographia Bonifaciana 128 S., 36 Karten, eine Karte mit

den während des Druckes vorgekommenen Veränderungen, 35 S. Orts-

verzeichnis zu je 5 Spalten und 3 S. Inhaltsverzeichnis.

» L. Kuhlenbeck Giordano Bruno (a. u. d. T. : Die Beligion der Klassiker

n. 1 hrsg. von G. Pfannmüller). Berlin-Schöneherg 1913, Protestantischer

Schriftenvertrieb 70 S.

3 N. Hoffmann Madame Guyon. Zwölf geistliche Gespräche. Jena 1911,

E. üiederichs. VIII 199 S.

37*
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zwei Bänden die Gebräuche und Mysterien der Rosenkreuzer

enthüllen und deuten. Wir für unser Teil halten mit dem Ein-

geständnis nicht zurück, daß trotz ernstlichen Bemühens und

ungeachtet der 300 Illustrationen und 12 Tafeln uns das Buch

ein solches mit sieben Siegeln geblieben ist. Es erscheint als

ein krauses Wirrwarr von Einzelheiten aller Art, unter denen

eine logische Verbindung herzustellen uns nicht gelingen wollte.

Schon allein einige Kapitelüberschriften wie z. B. I, S. 187 „Die

für das englische Königtum ominöse „weiße" Farbe. Die irische

Harfe. Die weiße Frau von Berlin", II S. 93 „Angebliche Zauber-

mittel der Rosenkreuzer in Form von Zeichen, Siegeln, Figuren.

Die irische Harfe. Der Husarendolman in seiner Beziehung zu

Noah", II S. 190 „Der Runde Tisch König Arthurs ist das

Rationale oder die Apotheose des Hosenbandordens" — schon

sie allein ließen uns zweifeln, ob wir noch richtig lesen könnten.

Sollten wir aber zu urteilen nicht mehr imstande sein, so unter-

werfen wir uns im voraus dem Richterspruch einer erleuch-

teteren Instanz.^ — Ungleich wertvoller ist die Einführung in

die Anschauungswelt und die Geschichte der Freimaurerei von

L. Keller. Sie beginnt mit kurzen Bemerkungen über Form

und Inhalt der Freimaurerei, verfolgt sodann den Entwicklungs-

gang des Humanitätsgedankens bis zur Gründung der Großloge

von England im Jahre 1717, um in weiteren sechs Kapiteln die

Geschichte der Freimaurerei bis zu den für unsere Zeit ihr ob-

liegenden Aufgaben zu begleiten. Den Geist der Schrift kenn-

zeichnen die Sätze, „daß die Freimaurerei nicht eine Lehre, ein

Wissen, ein Bekenntnis oder eine Religion und ihre Organisation

weder eine Glaubensgemeinschaft noch eine Sekte oder eine Kirche

ist. Sie ist vielmehr . . . ein Können und ein Weg zu diesem

Können . . ., der Weg, der die Menschen und die Menschheit

zur freien Entfaltung ihrer Seelenkräfte oder zur Vervollkomm-

nung ihres Wesens führt, d. h. der Weg und die Kunst der

^ H.Jennings DieBosenkreuzer. Ihre Gebräuche und ihre Mysterien.l.ll.

übers, von A. von der Linden. Berlin 1912, H. BarsdorfVI 224 S. und lY 247 S.
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Humanität".^ — Ohne Zweifel den bedeutsamsten Beitrag zur

Religionsgescliichte, den uns die letzten Jahre gebracht haben,

stellt das glänzende Buch von E. Meyer dar. Packend von der

ersten Zeile bis zur letzten ist es das Werk eines Meisters der

Untersuchung sowohl als auch der Darstellung, dem zugleich

das Rüstzeug historischer Charakteristik und Vergleichung jeder-

zeit zur Hand ist. Es begleitet das Leben und Wirken des

Stifters der mormonischen Religion, Joseph Smith (f 1841),

und die vollendende Tätigkeit seines Apostels Brigham Young

(f 1877); es schildert die Schicksale ihrer Anhänger, ihren Staat

bis zu seiner Einfügung in den Kreis der United States, ihre

Kirche bis zur Abstreifung ihres singulären Charakters durch

Aufhebung der Verpflichtung zur Polygamie im Jahre 1890.

Nicht daß nur von den äußeren Erlebnissen der Mormonen,

ihren Kämpfen, Wanderungen und Schöpfungen die Rede wäre:

ihre Religion beansprucht eine selbständige Offenbarungsreligion

zu sein, so daß mit dem Problem ihrer Entstehung ebenso das

der Eigenart ihrer Lehren und ihrer lange strömenden Quelle,

der Visionen von Joseph Smith, unmittelbar gegeben ist. Meyer

hat sich während eines Aufenthaltes in Amerika bemüht, so-

weit nur irgend möglich, der mormonischen Literatur habhaft

zu werden. Mit ihrer Hilfe beschreibt er das Werden des Mor-

monentums, das Werden des Mannes, der es verkündete, den

Inhalt jener Visionen, die er verkündete und für die er Glauben

fand. „Was die historische Forschung bei anderen Offenbarungs-

religionen mühselig und unvollkommen erschließen muß, wird

ihr hier unmittelbar in zuverlässigen Zeugnissen geboten. Da-

durch gewinnt die Entstehung des Mormonentums für den Reli-

gionshistoriker einen außerordentlich großen Wert, der dadurch

noch erhöht wird, daß es unter den geoffenbarten Religionen

eine der rohesten, vielleicht die intellektuell am tiefsten stehende

* L. Keller Die Freimaurerei. Eine Einführung in ihre Anschauungs-

welt und ihre Geschichte (a. u. d. T.: Aus Natur und Geisteswelt n. 463).

Leipzig und Berlin 1914, B. G. Teubner IV 147 S.
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ist: eben dadurch treten die elementaren Faktoren, welche das

religiöse Leben beherrschen und den Aufbau einer großen, nach

Weltherrschaft strebenden Religion ermöglichen, nur um so

greifbarer hervor." Indem aber der Verfasser diese schwierige

Aufgabe unternahm und löste, machte er die Leser seines Buches

zu Zuschauern eines im hellen Lichte junger Vergangenheit sich

abwickelnden Spiels von Wahn und Begabung, Phantasie und

Wirklichkeit, hoher Entwürfe und Leistungen wie häßlichster

Verzerrungen und niedrigster Leidenschaften, wirft er Streif-

lichter auf die kulturelle, religiöse und staatliche Entwicklung

von Nordamerika, vergißt er niemals die Pflicht ernsten Ab-

wägens und gerechten Urteils. Von den Visionen des ersten

Mormonen lenkt er den Blick rückwärts zu denen Mohammeds,

zu denen des Apostels Paulus. Sie alle zieht er zum Vergleiche

heran, weil sie insgesamt aus gleicher Quelle erwuchsen und

doch wieder in ihrer Ausprägung sich verschieden gestalteten.

„Ein fundamentaler Unterschied", so führt er S. 297 aus, „bleibt

zwischen Paulus und den Propheten Mohammed und Joseph

Smith bestehen; als Prophet ist Paulus niemals aufgetreten, eine

neue Offenbarung zu bringen hat er nicht beansprucht, sondern

er verkündet eine Lehre, die er übernommen hat und die er

unter dem Beistand des Geistes zu verstehen und anderen ver-

ständlich zu machen sucht. Die Offenbarungen und Weisungen,

die er erhält, sind individuell, nicht universell, und stehen daher

nicht über einer Kirche, die sie erst gründen, sondern unter

ihr und erhalten ihre Autorität erst von dieser. Das unter-

scheidet überhaupt Ursprung und Gestaltung des Christentums

vom Islam und Mormonentum; diese sind die Schöpfungen eines

einzelnen Propheten, das Christentum — im Unterschied von

der Lehre Jesu — ist die Schöpfung einer ganzen Generation

und zahlreicher Einzelpersönlichkeiten, die in ihr gestaltend und

umbildend gewirkt haben" (vgl.S.62ff., 211 S.)}

^ E. Meyer Ursprung und Geschichte der Mormonen. Mit Exkursen

über die Anfänge des Islams und des Christentums. Halle a. d. S. 1913,
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Den endlichen Abschluß unseres Berichts bilde der Hinweis

auf das zweibändige Werk von A. Horneffer über den Priester,

das deshalb erst hier gewertet sein mag, weil es Vergangenheit

und Gegenwart wie auch alle Völker in den Kreis seiner Be-

trachtungen zieht. Sein Ziel ist die völkerpsychologische Unter-

suchung über den Priester, sein Wesen und seinen Beruf; die

Ethnologie, historische wie anthropologische Religionsforschung,

normale und pathologische Psychologie liefern die Materialien

zu weit ausgreifenden, nicht selten zu breit ausgesponnenen Dar-

legungen. Der Verfasser will den Charakter des Priesters in

seiner Bedingtheit und in seiner Auswirkung erfassen, will den

Priester in seinen Betätigungen und Bestrebungen als Herrscher

und Richter, als Kranker, als Zauberer, als Arzt, als Prophet

und Lehrer, als Künstler und Denker darstellen und schließlich

die Aufgaben des Priesters in der Zukunft umschreiben. Leicht

erkennt man, daß vornehmlich die Abschnitte über den Priester

als Zauberer (I, S. 227 ff.) und als Arzt (U, S. 2ff.) für Vergleichung

primitiver Religionen die bedeutsamsten sind, für den Historiker

dagegen der Religionen und Kirchen der Abschnitt über den

Priester als Herrscher und Richter (I, S. 71 ff.). Nicht in allem

wird man dem Verfasser beipflichten, nicht jede Deutung oder

Ableitung billigen, so sehr Horneffer sich bemüht hat, die Pro-

bleme zu klären oder gar zu lösen. Gerade der zuletzt genannte

Abschnitt offenbart die Grenze der vom Verfasser angewandten

Methode. Sie führt zu typen- oder schemenhafter Verflüchtigung

der Einzelindividuen verschiedenster Zeiten und Arten im Rahmen

je eines Sammelbegriffs, der für sich allein wiederum nur eine

M. Niemeyer VI 300 S. (mit 5 Abb.). — Zu den Ausführungen S. 28 fF. über

die Bedeutung des Alten Testaments im religiösen Leben von Nordamerika

bietet die Vierteljahrschrift „Der Bibelforscher" eine lehrreiche Illustra-

tion. Sie wird herausgegeben von der „Internationalen Vereinigung ernster

Bibelforscher"; ihr Ziel ist Abschaffung des Christentums und Wieder-

aufrichtung der alttestamentlichen Theokratie über alle Welt unter

J.C.Russell. Vor uns liegt die 3. Nummer ihres vierten Jahrgangs ;
s. auch

„Tägliche Rundschau" vom 21. Juli 1914 n. 336.



584 AlbertWerminghoff Neuerscheinungen z.Religions-u.Kirchengescb.

Abstraktion, niclits irgendwann Reales darstellt und darstellen

kann. Den Betrachtungen z. B. über den internationalen Gottes-

staat fehlt, für das Mittelalter wenigstens, das Fleisch und Blut

jener Persönlichkeiten, die für die Verwirklichung der civitas

Bei auf Erden kämpften und litten, fehlen Namen wie der eines

Augustin, Gregor VIL, Bonifaz YIIL; sie erscheinen als rein ge-

dankenmäßig erschlossen, nicht in ihrer einst greifbaren Wirk-

lichkeit geschaut. Gerade bei den Ausführungen über den Priester

als Herrscher und Richter (I, S. 71 ff.) vermißt man weiterhin

eine Verwertung des Buches von W. Röscher, das in seinen

Kapiteln über Priesteraristokratie und über Verbindung zwischen

Ritter- und Priesteraristokratie (Politik, Geschichtliche Natur-

lehre der Monarchie, Aristokratie und Demokratie, 2. Aufl. Leip-

zig 1893, S. 87ff., 118ff.) die Herrschertätigkeit von Priestern

feinsinnig und getragen von ausgebreitetem historischem Einzel-

wissen vergegenwärtigt hat. Es wäre sicher ungerecht, nur einen

Ausschnitt des Werkes von Homeffer zur Basis eines Gesamt-

urteils zu machen —, unsere Bedenken sollten um so weniger

unterdrückt werden, je weniger wir den Ernst des Verfassers,

sein Ringen mit gewaltiger Stoffülle verkennen, je mehr jeder

Leser ihm für reiche Belehrung zu Dank verpflichtet sein wird.^

^ A. Horneffer Der Priester. Seine Vergangenheit und seine Zukunft.

I. II. Jena 1912, E. Diedericbs 311 S. und 321 S. (II, S. 308 ff. Sachregister,

doch fehlt leider eine Bibliographie der benutzten Werke.)

[Abgeschlossen am 2. August 1914.]



III Mitteilungen und Hinweise

Noch eine Steingeburtssage

(Zu Archiv XIII 509 ff. 641 ff., XIV 305 ff.)

In der von Dr. Isaya Joseph im American Journal of Semitic

Languages XXV 1908/9 herausgegebenen arabischen Übersetzung

des mittelalterlichen (angeblich im Jahr 743 der Hedschra von
Hasan al Basri verfaßten) Yezidibuches Mashaf Bash (Schwarzes

Buch) findet sich (a. a. 0. S. 235) folgender merkwürdige Bericht:

At that time (d. h. zur Zeit der Geburt Christi) the Jews had a

ciistom that, if a woman gave hirth, all her relatives and neighhors

tvould bring her presents. The ivomen woiild call carrying in their

right hand a plate of fruits, which were to he found in that season,

and in the left hand they tvould carry a stone. This custom was
a very ancient one. (Für den mitgebrachten Stein weiß ich sonst

kein Zeugnis. Vielleicht können hier Kundigere aushelfen. Zu-

grunde liegen müßte wohl das Archiv XIV 305 besprochene Wort-

spiel zwischen hen Sohn und 'eben Stein. Vgl. zu dem dort Gesagten

noch Klagel.4f. : Es wurden hingeschüttet heilige Steine ['a¥ne^

ködesh^ die Söhne Zions [b'ne^ 0iön], die edeln \]iafkärim'^ 'eben

j^Mrnh ist der technische Ausdruck für Edelstein], wurden irdenen

Krügen gleich geachtet; ferner Alb. Dieterich, Mutter Erde S. 13, 15

und 20. Die mitgebrachte Fruchtschale als Wochenstubengabe aber

kann man, getragen von einer reizvollen, jugendlichen Figur, die im

Quattrocento immer wieder kopiert wurde, auf vielen florentinischen

Darstellungen der Geburt Mariae bewundern). Therefor tvhen Mary
the virgin gave birth to Jesus, the ivife of Jondhy who is the

motlier of Feter, came to her; and according to the custoniy carried

a plate of fruit in her right hand and a stone in her left. As she

entered and gave Mary the plate, behold the stone, which was in

her left hand begat a male. She called his name Simon Cifa, that

is ^son of the stone\ Christians do not know these things as tve do.

Feldafing Kobert Eieler

Zu dem Diebszauber Archiv XVI 122 AT.

Der von mir behandelte Diebszauber ist inzwischen unabhängig

von meinen Bemerkungen von K. Preisendanz in den „Hessischen

Blättern für Volkskunde" 1913, BandXII 139ff. besprochen worden.
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Preisendanz konnte dazu auch eine deutsche, unedierte Formel aus

einer Heidelberger Handschrift mitteilen. Ich mache nun ferner

darauf aufmerksam, daß eine identische Praxis zur Entdeckung von

Dieben A. A. Afzelius in seinen „Volkssagen und Volksliedern aus

Schwedens älterer und neuerer Zeit" übersetzt von F. H. Ungewitter I

1842, 45 beschreibt: „Wenn nämlich Jemandem etwas abhanden

gekommen ist, so sucht er einen sogenannten klugen oder zauber-

kundigen Mann auf, und dieser verspricht ihm, dem Diebe das
Auge auszuschlagen, was dann auf folgende Weise bewerkstelligt

wird. Der Hexenmeister schneidet auf einem jungen Baume ein

Menschenantlitz aus, murmelt einige Beschwörungsformeln an den

Teufel gerichtet her, und sticht nun mit einem scharfen In-
strument in das eine Auge des Bildes. Auch ist es gebräuchlich

gewesen, mit Pfeil oder Kugel auf ein Glied des Bildes zu schießen,

in dem Glauben, dadurch dem nämlichen Glied des hier dargestellten

Menschen Schmerz oder eine Wunde zu verursachen." Den Über-

gang von der hellenistischen Praxis zu der schwedischen zeigt deutlich

das deutsche Rezept.

Eine weitere Parallele bietet J. B. Thiers in seinem Traue des

Superstitions qui regardent les Sacremens, erstmals erschienen im
Jahre 1679, hier nach der vierten Ausgabe von 1777, 419 zitiert:

Decouvrir et trouver un voleur en pratiquant ce qui suit ... :. 3. Dire

les sept Pseaumes avec les Litanies, et une oraison terrihle ä Dieu le

Pere, puls exorciser le voleur, faire une croix en rond avec des noms
harhares, peindre un ceil au milieu, enfoncer dans cet ceil d'un certain

cöte, un clou d'airain avec un maillet de cypres, et dire un certain versetz

des Pseaumes. En faisant tout cela on croit qn'on arrache un ceil au^

voleur. Das Verfahren ist hier mit einer Reihe kirchlicher Formen,
und Formeln umgeben, aus denen aber das Charakteristische deutlich

sich abhebt: barbarische Namen, ein gemaltes Auge, das durchbohrt

wird, und der Erfolg der Zauberhandlung, der Verlust des Auges für

den Dieb. Das „furchtbare Gebet" entspricht wohl dem Gebet der

deutschen Formel in der Heidelberger Handschrift. Wenn diese aber

vorschreibt: „so sol er nemen einen nagel gemacht von Cipressen holtz

oder aus Kupffer, und setz yn auff das gemalt awg, und laugnet er

noch, so schlag mit ainem hamer auff den nagel", so ist hier Thiers

genauer, indem er einen ehernen Nagel und einen Hammer aus

Zypressenholz nennt. Das Ganze trägt sehr stark die Züge eines

verkirchlichten Ordals.

Zu 10CO der alten Zauberformel vermutete ich einen Zusammen-
hang mit dem gemalten Auge. Herr Prof. Spiegelberg machte mir
dazu die ansprechende Bemerkung, daß das Wort vielleicht das

ägyptische Element 'Shcot „das Sonnenauge" enthält und xoco etwa
^hcot- U „großes Sonnenauge" bedeuten könnte. Leider ist die Vo-
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kalisation des ägyptischen Wortes nicht bekannt, so daß die Deutung
nur Vermutung, wenn auch eine nicht unwahrscheinliche, bleiben

muß
Luxemburg _: Adolf Jacoby

Zu Archiv XVI 122—126
In seinem Aufsatze über ein hellenistisches Ordal, das zur Ent-

deckung von Dieben verwendet wird, zitiert Adolf Jacoby zur

psychologischen Begründung dieses Brauches eine Stelle aus Thiers'

Traite des superstitions (1697^, bei der es sich um ein Zaubermittel zur

Wiederfangung flüchtiger Sklaven handelt. Es scheint Jacoby aber

eine andere Stelle in diesem Buche entgangen zu sein, wo man den
Brauch selbst beschrieben findet, und zwar wie folgt: J)ire les sept

Pseaumes avec les Litanies, et une oraison terrible ä Bleu le Pere,

puls exorciser le völeur, faire une croix en rond avec des noms
harhares, peindre un cell au milieu, enfoncer dans cet cell d'un

certain cöte un clou d'airain avec un maillet de cypres, et dire un
certain verset des Pseaumes En faisant tout cela on croit qu'on

arracJie un cell au voleur (Livre 6 eh. 2 in Superstitions anciennes

et modernes, ed. J. JB. Bernard, Amsterdam 1733, S. 102). F. Liebrecht

führte beide Stellen in seinem Buche Bes Gervasius von Tilbury

Otla Imperialia (249— 250, 260) unter der Rubrik „Französischer

Aberglaube" im Wortlaut an. Aber man findet eine frühere Parallele

zum hellenistischen Ordal in Frankreich und in Österreich. Ein aus

Regensberg stammender Deutscher, ein Opfer der Hexenverfolgungen,

welche in der Gegend von Brian9on von 1427—1447 stattfanden,

gestand im Jahre 1437: quod proposuerat cecam facere Johannetam
relictam Johannis Pagani presentis loci, quia sili displicuerat, cum
duohus clavibus eius föguram pingendo, modo et forma in processu

descriptis, per cum fahricatam, in die dominica suh nomine dyabo-

lorum ipsam ymaginem pingendo rebus, materiis et modis in processu

descriptis, sicut fecit cuidam vocato Johannes Fabri Vienne in ducatu

Äusirie; sicut premissa ante eius captionem revellaverat et se hoc

facere jactaverat (J. Hansen, ^Quellen und Untersuchungen zur Ge-

schichte des Hexenwahns und derHexenverfolgung im Mittelalter', 542).

In neuerer Zeit glaubte man in Mecklenburg, daß ein kundiger

Schmied einen Nagel durch eine unbekannte Formel machen könnte,

welcher einem Diebe ein Auge austreiben würde (K. Bartsch, 'Sagen,

Märchen und Gebräuche aus Mecklenburg' II, 322, 332^. Da die

Formel nicht bekannt war, wußte man also auch nicht, daß bei diesem

Glauben das Bild des Auges oder des zu Schädigenden eine wichtige

Rolle spielte? Anderseits lebt das Ordal in seinen Einzelheiten zum
Einfangen von Sklaven in Nordafrika fort (E. Doutte Magie et Re-

ligion dans VAfrique du Bord 244—246).
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Zu Archiv XVI 307

F. Liebrecht hat schon vierzig Jahre vor Dieterich vermutet,

daß die kauernde Stellung, in der Leichen vielfach vorgefunden

werden, eine Nachahmung der Lage des Embryo im Mutterleibe

sei (G^ermamaX [1866], 109; cf. XVI, 222; (^ö^.^eZ.^w-2. 1872, 1546).
Ithaca N. Y. George L. Hamilton

Überschreiten und Ähnliches

Wir lesen bei Plutarch, Numa 10, daß, wenn die Vestalin sich

in der Sänfte austragen ließ, alles, was unter ihr hinwegging, des

Todes sterben müsse^. Es ist ein Volksglaube, der weit verzweigte

und tiefe Wurzeln zu haben scheint. Aus neugriechischem Folklore

wissen wir, daß man nicht über eine Person hinwegspringen soll,

denn in diesem Falle müsse diese Person sterben — um die üble

Vorbedeutung abzuwehren, müsse man wieder über sie zurückspringen.

Ähnliches glaubt man auch sonst. Wuttke^ § 603 berichtet von

einem Aberglauben in Deutschland, der mit der Plutarchstelle ge-

wisse Ähnlichkeit hat: kleine Kinder dürfe man nicht unter einer

Wagendeichsel durchkriechen lassen, sonst wachsen sie nicht mehr;

§ 573: eine Schwangere dürfe nicht unter oder über eine Wagen-
deichsel schreiten, sonst gebäre sie schwer. Ähnlicher Glaube galt

nach Plin. n. h. VIII 227 für die Spitzmäuse: sie sterben, wenn sie

über ein Wagengleis laufen.

Ich möchte zugleich, um das Alter dieses Aberglaubens klar-

zulegen, auf das ^Springen' verweisen, das wir aus unserem Dame-
spiele kennen, das aber Max Pieper, Das Brettspiel der alten Ägypter

(Osterprogr. 1909, Königstädtisches Realgymnasium zu Berlin) S. 9

schon für das altägyptische Brettspiel vermutet. Dies 'Springen',

womit man den Stein des Gegners unbrauchbar macht, wird, wie

ich vermute, auf dieselbe Vorstellung zurückgehen.

Die entgegengesetzte Wirkung scheint ein Wurf übers Dach zu

haben. Nach Plin. n. h. XXVIII 33 soll man einen Stein oder einen

Speer über das Haus werfen, wo eine Kreißende liegt; auch ein

Wurfspieß, der aus dem Leibe eines Menschen gezogen wurde, ist

dazu dienlich. Damit wird die Geburt erleichtert. Ähnliche Vor-

stellungen kennen wir z. B. aus Norwegen: wo die 'Unterirdischen'

sich aufhalten, soll man mit dem Gewehr hinüberschießen, am lieb-

sten Silber als Ladung gebrauchen. Nach E. Sundt Follcevennen 1859,

466 (Guldalen), Nr. 12 hat man in der Johannisnacht die Tussen

(die Unterirdischen) weggeschossen; man schießt auch über den

^ Das scheint nicht gut mit dem sonst bekannten Vorrechte der

Vestalinnen zu harmonieren, daß sie einen zum Tod geführten Verbrecher
retteten, wenn sie ihm zufällig begegneten (Flut. ebd.). Aber dieses Recht
hat mit jenem Volksglauben nichts zu tun.
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Kuhstall hinweg, wenn eine Kuh daselbst erkrankt; ebenso über

das Brautgefolge, ja auch über kranke Personen. Nach Wuttke^
§660 schießt man an den heiligen Abenden über den Samen, da-

mit das Getreide gut gerate, usw. In diesen Fällen scheinen die

bösen, hemmenden Geister selbst durch den Wurf verscheucht zu

werden.
Kristiania S. Eitrem

Das Pfeifen und seine Beziehung zu Dämonenglanben
und Zauberei

Frazer gibt in seinem Golden BougTi auch eine Übersicht der

auf Herbeirufen und Vertreiben des Windes gerichteten Bräuche
und magischen Handlungen.^ Dieselben sind vorwiegend imita-

torischer Natur: durch Blasen oder anderweitig künstlich erzeugte

Bewegung der Luft soll der Wind angefacht bzw. wieder vertrieben

werden. Natürlich sind mit den auf dieses Ziel gerichteten Prak-

tiken zumeist auch Opferhandlungen verbunden. Auffallenderweise

erwähnt Frazer jedoch einer eigentümlichen und, wie wir sogleich

zeigen werden, ziemlich weit auf der Erde verbreiteten Methode

nicht, um den Wind zu locken, nämlich durch Pfeifen.

So glauben in der Mark Brandenburg manche Schiffer, durch

gewisses Pfeifen den Wind aus der gewünschten Gegend hervor-

locken zu können (Prahn, Zeitschr. Ver. f. Volksk. I 1891 S. 190).

Wer in Norwegen den Mast erklettert und dabei pfeift, will frischen

Wind bekommen (Liebrecht, Zur Volkskunde, Heilbronn 1879 S.332).

Im schottischen Hochland pfeift der Fischer, wenn er in See geht

und glaubt, daß nicht genügend Wind da ist; wenn er aber mit

dem Pfeifen nicht vorsichtig ist, kann auch ein Sturm entstehen

und er bleibt dann besser zu Hause (Morag Cameron Folk-Lore

XIV 1903 p. 301). Auf den Hebridischen Inseln ist es nicht gut,

an Bord eines Bootes zu pfeifen, es könnte den Wind herbeirufen

(Goodrich-Freer Folk-Lore XIII 1902 p. 32). Auch für die Fischer

in Donegal (Irland) besteht ein strenges Verbot gegen das Pfeifen,

wenn sie auf dem Meere sind; sonst entsteht Sturm (Doherty Folk-

Lore VIII 1897 p. 14). Wenn die Esthen Wind haben wollen,

schlagen sie ein Beil ein gegen solchen Ort (da sie ihn her be-

gehren) und pfeifen dann mit dem Munde dazu, den Wind zu

locken (Boecler-Kreutzwald, Der Ehsten abergläub. Gebräuche, Weisen

und Gewohnheiten, St. Petersburg 1854 S. 105; Grimm, Deutsche

Mythol. 4. Aufl. I S. 533). Die Fischer im Golf von Neapel kennen

ebenfalls die Sitte, den Wind durch Pfeifen anzulocken (Melusine II

* Ich zitiere nach der mir zur Hand befindlichen von Stiebel und
Toutain besorgten französischen Übersetzung Le Rameau d'Or, T. I. Paris

1903 p. 128f.
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1884/85 p. 256). Auch in Rußland herrscht der Glaube, daß

Pfeifen den Wind herbeiruft (Göbel, Ausland 1881 S. 36 f.). Ana-

tolische Seeleute pfeifen ebenfalls bei Windstille von Zeit zu Zeit;

sie wollen damit den Wind heraufbeschwören (Radde, Peterm. Mitt.

1867 S. 92). In Java ist es beim Drachensteigenlassen sehr ge-

bräuchlich, den Wind durch Pfeifen zu rufen (manggil angien).

Man pfeift mit dem Mund einen bestimmten Ton, anfangs lang-

gezogener, hart und kurz endigend. Die einheimischen Seeleute

haben ebenfalls einen solchen Gebrauch. Sie rufen den Wind, in-

dem sie seinen Namen nennen, je nach der Richtung, aus welcher

er in dem betreffenden Augenblicke begehrt wird (v. Dewall Tijdsclir.

V. Indische Taal- Land- en VoTkenMe. D. 50, 1908 S. 431). Wenn
ein Sundanese (Bewohner von West-Java) ein mit Dschungel (alang-

alang) bedecktes Feld in Brand steckt, um es zur Bestellung vor-

zubereiten, und es ist nicht Wind genug, dann pfeift auch er ein-

tönig und lang (Holle Tijdschr. Ind. T. L. en VoTkenMe. d. 16,

1867 S. 569). Auch die seefahrenden Malaien und Bugis kennen

den Brauch, wie der englische Naturforscher Hickson von seinen

Seefahrten in Nord-Celebes berichtet: No sooner Jiad we 7'ounded

Tanjong Pisong, or Knife Cape, tlian tlie wind dropped and tce

nearly eame to a stand-still. Our Jcamudi or captain and steersman

did the hest he could for us; he u'ould tvhisÜe softly and enticingly,

or tüould change his tone and with pouted Ups whistle angrily and
viciously for the wind that ivould not come to help us on . . . The

Malay seaman's helief in the efßcacy of this mode of raising the tvind

is a serious one and will not IrooTc heing made an ohject of derision

(Hickson A Naturalist in North Celehes^ London 1889 p. 14— 15).

Auch in Melanesien scheint das Pfeifen ein Mittel zu sein, um den

Wind herbeizurufen, wie aus einer Schilderung Friedericis (Bei-

träge zur Völker- und Sprachenkunde von Deutsch-Neuguinea, Berlin

1912 S. 152) und aus einer Angabe von Hagen und Pineau über

die Neuen Hebriden (Bev. d'Ethnographie VII 1888/89 p. 336)
hervorgeht. Was Amerika anbetrifft, so pfiffen auch die Twana-
Indianer um Wind, wenn sie solchen benötigten (Eells The Twana
Chemahum and Klallam Indians of Washington Territory, Rep. of

U. S. Nat. Mus. 1889 p. 641). — Um auch ein afrikanisches Bei-

spiel anzuführen, so suchen die eingeborenen Seeleute von Loango
einer lästigen Windstille dadurch abzuhelfen, daß sie, mit den Fingern

Masten und Tauwerk streichend, mit gespitztem Munde pfeifen

(Pechuel-Lösche, Volkskunde von Loango, Stuttg. 1907 S. 330).

Um die Entstehung dieser Sitte zu erklären, ist es nötig, den

ganzen Komplex von volkstümlichen Anschauungen, welche auf

das Pfeifen Bezug haben, näher zu betrachten. Pfeifen reizt und
ärgert die Dämonen. Besonders verbreitet ist diese Ansicht unter
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Bergleuten. So lebt in den Kohlengruben des Königreiches Polen

und in Schlesien nach dem Glauben der Bergleute der Geist Skarb-

nik; er tut ihnen für gewöhnlich nichts, würde ihnen aber den

Kopf abreißen, wenn sie es wagen sollten, in der Grube zu pfeifen

(Wisla 1896 S. 590—592). Kein Bergmann in Devonshire und
Cornwall wird es wagen, unter Tag zu pfeifen und wird auch nicht

zugeben, daß es andere tun (Henderson Folklore of tJie Northern

Gounties of England, London 1879 p. 44). Nach westfölischem

Glauben können die Erdmännchen das Pfeifen in der Grube nicht

leiden und bringen den um, der es tut (Kuhn, Sagen, Gebräuche

und Märchen aus Westfalen, Leipzig 1859, I S, 150). Das Ver-

bot des Pfeifens beschränkt sich jedoch nicht auf den bergmänni-

schen Betrieb. Bei vielen Völkern ist das Pfeifen als unglück-

bringend (weil die bösen Geister herbeirufend) ständig oder zu ge-

wissen Zeiten oder an bestimmten Orten verpönt. So darf man in

Mecklenburg des Abends nicht pfeifen, sonst kommt der Teufel

(Bartsch, Sagen, Märchen und Gebräuche aus Mecklenburg II S. 4).

In der Gegend von Karlsbad, deutsches Westböhmen, heißt es, daß,

wenn ein Mädchen mit dem Munde pfeift, die Mutter Gottes weint

(John, Sitte, Brauch und Volksglaube im deutschen Westböhmen,

Prag 1905 S. 252). Bei den Huzulen in Galizien soll man im
Walde nicht pfeifen, weil sonst in der Familie des Pfeifenden ein

Todesfall oder ein anderes Unglück sich ereignen würde. Mädchen

dürfen nicht pfeifen, weil sie hiermit ihr gutes Schicksal vernichten

würden. Mittels Pfeifen ruft man auch auf Kreuzwegen um Mitter-

nacht den Teufel herbei (Kaindl, Die Huzulen, Wien 1894 S. 11).

Nach norwegischem Aberglauben spielt der, der pfeift, dem Teufel

etwas vor, der dann auf der Schwelle oder dem Nacken des Pfeifen-

den tanzt oder gar ihm auf den Nacken speit. Nach Meinung eini-

ger ruft der Pfeifende den Teufel (Liebrecht, Zur Volkskunde S. 332).

Als Eockhill bei seiner Reise in Nordchina in einem Hause eines

Dorfes in Schansi pfiff, wurden der Hauseigentümer und sein Sohn

sehr zornig, weil es ihnen Unglück brächte (Rockhill Diary of a

Journey through Mongolia and Tibet, Wash. 1894 p. 20). Derselbe

Aberglaube findet sich auch in Teilen von Turkestan (Schuyler

Turkestan, 3^ Ed. London 1876, 11 p. 29). Im Herbste und Winter

zu pfeifen hält auch der Kalmück für ein großes Verbrechen, weil

dadurch unfehlbar Stürme und Schnee herbeigelockt werden (Berg-

mann, Nomadische Streifereien unter den Kalmücken, Riga 1804, JI

S. 264). Bugiel macht {Rev. de l'Hist des Religions T. 45, 1902

p. 169) noch auf folgende Parallelen aufmerksam. Ein Jakute

wird es nie wagen, in einem Engpaß zu pfeifen, sonst würde er

die Ruhe der Gottheit dieser Gegend stören und ihren Zorn sich

zuziehen. Aus demselben Grunde pfeifen auch die Danakils in
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Süd-Abessinien niemals in der Nacht, weil sie die Nachtgeister zu

erzürnen fürchten (vgl. Bovelli Ethioine meridionale, Paris 1890 p. 78).

In Aborankö (im Ewegebiet östlich des Volta) ist das Pfeifen

verboten (Asante in Mitt. Geogr. Ges. Jena IV, 1886 S. 38), wohl

aus denselben Ursachen. Auch die Andamanesen werden niemals

zwischen Sonnenuntergang und Sonnenaufgang pfeifen und geben

als Grund an, daß dieser Laut mehr als ein anderer erem-chaügala,

den bösen Geist der "Wälder, zu dieser Zeit herbeilocke (Man Journ.

of Anfhrop.Insüt.ofGr. J5n^. XII, 1882/83 p. 156). Bei den Narrinyeri

in Südaustralien gilt es ebenfalls fm- gefährlich, in der Dunkelheit zu

pfeifen, denn Karungpe, ein rachsüchtiger Geist eines Verstorbenen,

wird besonders durch Pfeifen herbeigelockt (Taplin The Narrinyerij

in TJie Native Tribes of South Äustralia, Adelaide 1879 p. 19).

Wenn wir uns fragen, warum gerade dem Pfiff eine solche

die Ruhe der Geister störende und daher ihren Zorn erregende

Wirkung zukommt, während sonst gerade Lärm, erzeugt von Musik-

instrumenten der verschiedensten Art, ein Dämonen abwehrendes

Mittel zu sein pflegt^, so kann die Erklärung nur in der Eigen-

tümlichkeit des Pfeiflautes selbst zu finden sein. Der schrille Ton,

welcher von den zusammengepreßten Lippen herausgestoßen wird,

hat selbst für den Kulturmenschen oft etwas Unheimliches, Dämoni-

sches, und es ist daher begreiflich, daß auch die Geister ihn nicht

vertragen, weil sie durch ihn in ihrer Ruhe gestört werden.

In jenen Fällen aber, wo das Pfeifen das Entfachen des Windes

bezweckt, sollen aber die Windgeister absichtlich aus ihrer beschau-

lichen Ruhe gestört, aufgereizt werden. Es besteht also zwischen

dieser Volkssitte und der sonst allgemeinen Anschauung, daß Pfeifen

mit Rücksicht auf die Geister zu vermeiden sei, kein innerer Wider-

spruch: was im allgemeinen sonst verboten, erscheint eben in be-

sonderen Fällen als zweckdienlich erlaubt.

Unentschieden möchten wir dabei die Frage lassen, ob die Vor-

stellung des Hauchzaubers (s. Wundt, Völkerpsychologie IL Bd.

Mythus und Religion 2. T. S. 46 f.) mit der Wirkung des Pfeifens

auf die Dämonen etwas zu tun hat; die Analogie mit anderen Er-

scheinungsarten des Hauchzaubers, speziell mit dem Anblasen und

Niesen liegt allerdings auf der Hand. Wo der Pfiff den Wind
anlocken soll, ist die Möglichkeit, daß die dabei dem Munde ent-

strömende Hauchseele auf den Windgott magische Kräfte entfalten

soll, unbedingt zuzugeben; in den anderen Fällen allerdings ist die

Sache weniger klar. Neues Material über diese von den Ethnologen

bisher zu wenig beachteten Sitten wird wohl auch da das Dunkel lichten.

Wien B,, Lasoh

* Wie dies z. B. Scheftelowitz unlängst bezüglich des Schallhornes
nachgewiesen hat (in diesem Archiv XV 1912 S. 486 f.).
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In Wiesbaden hörte ich vor vielen Jahren die eigentümlichen
Reime: „Ein Mädchen, das pfeift, und ein Huhn, das kräht, sind

wert, daß man ihnen den Hals umdreht." — Über Bismarcks tragi-

komisches Erlebnis im Jahre 1842 bei seinem Besuche von Hüll,

wo ein Engländer ihn bat, „am Sabbath" nicht zu pfeifen, vgl.

M. Busch, Graf Bismarck und seine Leute während des Krieges mit
Frankreich I^, Leipzig 1884, S. 244 zum 7. Oktober 1870 und
Bismarcks Reichstagsrede vom 9. Mai 1885, s. E. Marcks, Bismarck I,

Stuttgart und Berlin 1910, S. 192. ^ ^ . ^° ' A. Wermmghoff

Der Schuh in den Hochzeitsgebräuchen

Über die Sitte, dem Brautpaar einen alten Schuh nachzuwerfen,

hat ausführlich Ernst Samter, Geburt, Hochzeit und Tod S. li*5ff.

gehandelt. Ich finde diese Sitte auch für Amerika bezeugt. In

seinem interessanten Buche: Amerika heute und morgen (2. Auf1

,

Berlin 1912) erzählt Arthur Holitscher (S. 398) folgendes: „(Ameri-

kaner) erregen auf dem Ozeandampfer, der ein jungvermähltes Paar
davonführen soll, Gelächter dadurch, daß sie diese Brautleute, als

sie ahnungslos die Schiffsbrücke betreten, mit einem Schauer von

Reis, Symbol der Fruchtbarkeit, und alten Schuhen, die ihre Zeit

gedient haben und fortgeworfen werden können, empfangen." Über

das Beschütten des neuvermählten Paares mit Reiskörnern vgl.

Samter a.a.O. S. 195 und 201.
Prag H. Vysoky

Kleideropfer

Eine Parallele zum Brauch, den Quellen Kleiderfetzen als Opfer

darzubringen^, findet sich bei St. Siskov, einem guten Kenner des

Rhodopegebietes , in seinem Buche Iz helomorskata ravnina (bulga-

risch, Philippopel 1907 S. 3). Er berichtet über einen mit einem

Kiosk versehenen Brunnen , der nicht weit vom Gipfel des Kavgadzik-

gebirges in der mittleren Rhodope liegt: „Die in der Wand des

Brunnens, gerade über der Ausgußröhre ausgesparte kleine Nische

war bis zur Hälfte gestopft mit Zeugschnitzchen, Fetzen von Kleidern,

verschiedenfarbigen Zwirnstücken usw., zurückgelassen von den

Reisenden, die aus dem Brunnen Wasser getrunken hatten. Das

ist hier ein allgemein verbreiteter Brauch: der Rhodopebewohner,

insbesondere der Pomak, glaubt, daß er, falls er aus einer unbekann-

ten Quelle Wasser trinkt, ein Zeichen von sich zurücklassen müsse,

um den Saibi (d. h. den Herrn) des Wassers gnädig zu stimmen.*'

Sofia Q-. Kazarow

1 Samter Geburt, Hochzeit und Tod 204 f.; Schoppe, in diesem

Archiv XVII 342.

A.rchiv f. Religionswissenschaft XVIII 38
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Steinäxte als Zautermittel

Museumsdirektor J. B. Keune verzeicbnet in seinem Bericht über

das Museum der Stadt Metz während der Jahre 1909—1912 S. 3

des Sonderabzugs unter den Erwerbungen aus vorgeschichtlicher

Zeit folgendes: „Der jüngeren Steinzeit entstammt eine kleine Stein-

axt aus Schorbach bei Bitsch, Schenkung des Herrn Gruson, Haupt-

mann und Kompagniechef in Quedlinburg (früher in Metz); eine

zweite hat Herr Siebering zu Bitsch am 16. Juli 1912 als Geschenk

zugefügt: beide Steinäxte hatten in Schorbach als Zaubersteine ge-

dient, um die Euter der Kühe zu bestreichen und hierdurch reich-

lichere Milch zu erzielen." Daß Steinbeilen, die man für Donner-

keile hält, Zauberkraft zugeschrieben wird, ist bekannt, s. z. B.

Chr. Blinkenberg, Archäologische Studien, Kopenhagen-Leipzig 1904
S. 18ff.; R. Wünsch, Antikes Zaubergerät, Berlin 1905 S. 40.

Essen M. Siebourg

Zu den Ephesia grammata

Im ersten Kapitel des zweiten Buches der Selbstbiographie des

Benvenuto Cellini, die uns Goethe so wundervoll verdeutscht

hat, wird eine Geisterbeschwörung geschildert, die im Colosseum

stattfindet. Nach den verschiedensten Vorbereitqdgen „fing der

Nekromant die schrecklichsten Beschwörungen an und rief bei

ihrem Namen ein Menge solcher Teufel, die Häupter der Legionen

waren, und beschwur sie, im Namen und Gewalt Gottes, des un-

erschaffenen, lebendigen und ewigen, und das in hebräischen
Worten, auch mitunter in genügsamen griechischen und latei-

nischen, so daß in kurzer Zeit einhundertmal mehr als bei der

ersten Beschwörung erschienen und das ganze Colisee sich erfüllte".

Der Zauberer des 16. Jahrhunderts macht's also genau noch so wie

seine Kollegen von mehr als 1000 Jahren früher — und von heute.

Zu der Verwendung gerade der hebräischen Sprache verweise ich

auf meine Ausführungen Bonner Jahrbuch 118 S. 169 und 170

Anm. 1.

Essen M. Siebourg

Die Bitte eines kinderlosen Ägypters um Totengebete

G. Daressy hat in dem letzten Hefte des Recueil de travaux

relatifs ä la phüologie egypt. XXXVI 1914, 73 ff. eine im Fajum bei dem
u. a. durch das sog. Labyrinth bekannten Orte Hawära gefundene

Stele veröffentlicht. Sie stammt aus der Ptolemäerzeit und ist

die Grabschrift eines Priesters der Neit, der sich bald Petesuchos

bald Pasuchos nennt. Sein Vater hieß vielleicht Marres, die Mutter,

eine Priesterin des Suchos, Nefru-Sobk. Die Namen zeigen also

deutlich die Herkunft aus dem Fajum an, denn sie sind mit dem
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Namen des krokodilgestaltigen Hauptgottes dieses Gaues Sobk (Suchos)

zusammengesetzt/ und der eine Name ist, wenn ich recht lese, der

des großen Schutzheiligen des Seegaus, des zum Gott gewordenen
Königs Amenemes III. — Lamares.*

Unter den Texten, welche diesen Grabstein auf allen Seiten

bedecken, steht der beachtenswerteste auf der Rückseite. Der ver-

dienstvolle Herausgeber hat ihn zu übersetzen versucht, ihn aber

in einem Hauptpunkt mißverstanden, der gerade für den Religions-

historiker von großem Interesse ist. Wenn sich auch eine end-

gültige Übersetzung erst nach genauer Vergleichung des Originals

geben lassen wird, so läßt sich doch der wesentliche Gedankengang
schon jetzt erkennen. Die folgenden Auszüge aus der Inschrift

geben die wichtigeren Stellen, die ich zu verstehen glaube. Dabei
habe ich unsichere Übersetzungen durch kleineren Druck kenntlich

gemacht.

Der folgende Text ist dem verstorbenen Petesuchos in den

Mund gelegt und ist zunächst eine Aufforderung an alle 'Priester,

Propheten, Vorlesepriester [ Schreiber] des Hierogrammaten-

hauses. Einbalsamierer, Diener, Totenpriester, Arbeiter und Bestatter',

welche zu der Nekropole von Hawära kommen und an dem Grabe

des Petesuchos zur Zeit des Totenopfers vorübergehen, 'welche diese

Stele sehen und ihre Hieroglyphen lesen', sie möchten seine darin

ausgesprochene Bitte {smhw) erhören, seinen Namen nennen und
das Totengebet für ihn sprechen. Petesuchos war nämlich kinderlos

gestorben, und das ist der Grund, weshalb er sich an die Ange-

rufenen wendet, daß sie seiner Seele den Dienst leisten, zu dem
sonst die Kinder verpflichtet sind. Diese Sachlage ergibt sich aus

der richtigen Übersetzung der entscheidenden Stellen, und so wird

auch der Gedankengang der Inschrift völlig klar.

(Z. 7) 'Ich hatte keinen Nachfolger,^ um mir die Totengebete

zu sagen an dem Tore des Grabes (niemanden), der die

Leiter aufstellte, der mich ausstattete am Tage des Begräbnisses

.... der mich eintreten ließ in mein Grab, daß er mir

die Liturgieen verrichtete .... und mir Wasser spendete, wie es

der Sohn für seinen Vater tut. — Ich war ein Edler in meiner

Stadt (und) hatte (dort) keine Tochter, die um mich klagte am
Tage der jungen Gewächse,^ wenn man trauert .... Das geschah

mir, obwohl ich nichts Böses gegen irgend jemanden vertlbt hatte Ich war

ein Reiner, der in dem Wasser seines Gottes fuhr^ ... der nicht

^ Petesuchos ist auch der Name eines im Fajum verehrten Gottes,

s. Wilcken: Äg. Zeitschrift XXII 1884, 126ff.

* Äg. Zeitschrift XLIIl 1906, 84 ff.

^ Zu diesem Ausdruck phr ns.t s. Brugsch, Wörterbuch VI, 730.

* Das bezieht sich auf räir unbekannte Trauerbräuche.
^ d. h. der auf dem Wege seines Gottes wandelte.

88*
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müde wurde in seinem Dienst keine Sünde wurde an ihm

gefunden .... sein Abscheu war die Lüge. — Ich bringe dieses

vor euer Angesicht, damit ihr mein Wesen und mein Schicksal^

kennt, um euren Mund zu befestigen, daß ihr meinen Namen nennt

infolge der Bitte, die ich an euch gerichtet habe. Denn ein Mensch,

der keine Nachkommen hat, der ist [ • . • • J Nicht wird

seiner Taten gedacht. Nicht wird sein Name genannt, wie wenn

er gar nicht gelebt hätte. [Ich] bin wie ein Baum (mj mnw^\ der

mit seiner Wurzel ausgerissen ist, wegen dessen, was mir geschehen

ist.* — Deshalb flehe ich euch an, mir die Totengebete zu sagen,

euch, die ihr jetzt lebt und in Zukunft sein werdet. — Euer Herz

wird ja nicht matt, wenn ihr es aussprecht, eure Kehle wird nicht

eng, wenn ihr es äußert, eure Zunge wird nicht müde vom Reden,

und euer [Leib] nicht krank, wenn ihr es wiederholt, euer Ver-

mögen wird nicht verbraucht, wenn ihr es tut, euer Speicher wird

deshalb nicht leer von Vorräten. Denn es ist ja nur der Odem
[eueres Mundes, der nützlich ist] für den Toten [

'

Man sieht, Petesuchos hatte das Unglück, kinderlos zu sein, und

damit war — das ist hier einmal ganz klar ausgesprochen — sein

jenseitiges Leben gefährdet, da weder Sohn noch Tochter den

Totenkultus verrichten konnten. Deshalb wendet er sich an alle,

welche mit der Verwaltung oder dem Dienste der Totenstadt zu

tun haben, mit der seltsam klingenden nüchternen Motivierung, die

aber auch sonst bekannt ist^: Sprecht das Totengebet, denn es

schadet euch nichts, und mir, dem Verstorbenen, ist es nützlich.

Straßbarg i. E. "W. Spiegelberg

Mutter Erde bei den Juden

Zu diesem unerschöpflichen Thema finde ich folgende klassische

Stelle im 4. Esrabuch 5 (Kautzsch, Apocr. und Pseudepigr. ,11

S. 363):

43 Ich . . sprach: Konntest Du nicht alle Geschlechter der Ver-

gangenheit, Gegenwart und Zukunft auf einmal schaffen? ....
46 Er sprach zu mir: Frage den Mutterschoß und sprich zu

ihm, warum bekommst Du sie jedes zu seiner Zeit? Fordere ihn

auf, zehn auf einmal zu zeugen! 47 Ich sprach: Unmöglich kann

er das, sondern nur jedes zu seiner Zeit. 48 Er sprach zu mir:

So habe auch ich die Erde zum Mutterschoß gemacht für die,

die jedes zu seiner Zeit in sie gesät sind ... 50 Ich fragte ihn: . . .

Ist unsere Mutter, von der Du gesprochen hast, noch jung oder

^ Wörtlich: 'meine Farbe und was mir geschah'.
' Zu dem Bilde vergleiche Pianchistele Z. 133.
» Ig. Zeitschr. XLV 1908, 67 ff.



Mitteilungen und Hinweise 597

schon dem Alter nahe? .... 55 Die Schöpfung ist schon alt und
über ihre Jugendkraft hinaus.

Feldafing Robert Eisler

Zur Toleranz der Chinesen

Einen pikanten Beitrag zu der Diskussion, welche J. J, M. de

Groot's Zerstörung der Legende von der chinesischen Toleranz unter

den Sinologen hervorgerufen hat (Sectarianism und religious per-

secution in China, in Verh. Akad. v. Wet. Amsterdam 4, IV 1904),
liefert das bekannte große, in Paris erschienene Werk Pater Couplet's

und dreier anderer Jesuitenpatres vom Jahre 1687: Confucius Si-

narum pMlosoplius. Das Vorwort enthält eine nach der Sitte der

Zeit schmeichelnde Widmung an Louis XIV., den vollkommenen
Herrscher, den Kung-fu-tse vorausgesehen haben soll. Der Eifer

des Königs, die Ketzerei auszurotten, heißt es weiter, würde dem
Kung-fu-tse eine ganz besondere Freude bereitet haben, da der

chinesische Meister gelehrt habe: Hu y iuon, d. h. oppugna here-

tica dogmata.
Upsala Nathan Söderblom

Der weiße Dev von Mäzandaran

Wie Firdausls Schähnäme erzählt, will König Käös gegen den

Rat der Verständigen Mäzandaran, das Land der Deven (Dämonen),

erobern, wird aber, als er mit Mord und Brand eindringt, durch die

Zaubermacht des weißen Devs mit seinen Kriegern, soweit sie

nicht entflohen waren, gefangen genommen und mit zwei Dritteln

derselben geblendet. Der König sendet nun in seiner Not an den

größten der iranischen Sagenhelden, Rustam, nach Zäbulistän^ um
Hilfe, und nach einem an wunderbaren Abenteuern reichen Zuge

befreit dieser die gefesselten Iranier, tötet den weißen Dev in furcht-

barem Kampfe und heilt mit dem Blut aus dessen Leber oder Herzen

die Blindheit des Königs und des Heeres. Das alles tut er mit

seinem gewaltigen Roß Rachsch ganz allein. Darauf wird noch der

König von Mäzandaran besiegt imd getötet.

Hier ist allerlei Heterogenes zusammengefügt. Darin, daß neben

dem mächtigsten der Deve noch ein König von Mäzandaran steht,

zeigt sich schon eine gewisse Rationalisierung der Sage, obgleich

die kämpfenden Untertanen des Herrschers auch wieder Deve sind.

Und dazu hat der unglückliche Zug des Käös, der Rustams Ein-

greifen nötig macht, eine, schon von Spiegel* bezeichnete, Parallele

in dem Zuge jenes nach Hämävarän: er geht auch dahin gegen

* Entspricht ungefähr dem westlichen Teile Afghanistans nebst einigen

daran grenzenden Gebieten. * Eran. Altertumskunde 1,694.
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allen guten Rat, wird gefangen und muß durch Rustam herausge-

hauen werden. Spiegel hält den Zug nach Mäzandarän für das

Prototyp, den nach Hämävarän für die Nachbildung, und ich habe

ihm früher beigestimmt.^ Es ist mir aber jetzt fraglich, ob nicht

das Umgekehrte richtig ist. Zu beachten hat man besonders, daß

die arabischen Historiker, die vielfach eine ältere Gestalt der ira-

nischen Sagen bieten als Firdausi, nichts vom Zuge nach Mäzan-

darän haben, wohl aber den anderen berichten. Bei der von mir

jetzt aufgestellten Vermutung müßte man freilich doch wohl an-

nehmen, daß gerade die Gestalt, welche die Erzählung von den

Mäzandaränischen Kämpfen im Schähnäme hat und welche auch

dessen prosaische Vorlage hatte*, später wäre als die Eroberung des

Landes der Himjar^ (Jemen) unter König Chosrau I. (um 570 n.Chr.),

da die Perser erst damals in direkte Beziehung zu diesem ge-

treten sind.

Wie dem aber auch sei, die Hauptsache ist der Gegensatz der

rechtgläubigen Iranier zu dem Devenlande Mäzandarän.* Mäzana
ist schon im Avestä das Land der Datva, der bösen Dämonen. In

die schwer zugänglichen Waldgebirge südlich vom Kaspischen Meere,

^ Bas iran. Nationalepos S. 39 = Grundriß der iran. Philologie 2, 168.

' Daß Firdausi durchweg nach solchen Vorlagen arbeitete, hat schon

Mehl erkannt,

' Ich halte die Gleichung Hämävarän=Himjar (äthiopisch Hemer,
griechisch

^

O^ti^Ixccl) jetzt für sicher. Wird die beim iO'viy.ov auch sonst

vorkommende Endung an angehängt, so verlangt der Verszwang die

Dehnung der ersten Silbe; daneben kommt aber auch ohne diese Endung
noch Hamävar (u _ _) vor. Vullers 401, 333 (fehlt bei Lumsden und Macan).
Firdausi bezeichnet die Widersacher selbst als Araber und als ihre Nach-
baren die Berber_ (d. h. wohl die Bewohner der Jemen gegenüberliegenden
Küste) und die Ägypter. Rustam kommt zu Schiff auf dem Meere da-

hin, und die Iranier fahren so heim. Da der Dichter auf die wahre Lage
der Länder oft sehr wenig Rücksicht nimmt, so wäre allerdings auf jene

Angaben nicht allzuviel zu geben, aber die arabischen Geschichtschreiber

lassen den Käös eben nach Jemen ziehen; s. Tabari 1, 663 f. Mas'üdi

2, 119 f. Die verschiedenen Versuche eines Ausgleichs mit der schlechten

jemenischen Tradition haben keinen Wert.
* Das feuchte Bergland mit seinen dichten Wäldern sieht ganz anders

aus als die meist sehr dürren Länder, welche den iranischen Großkönigen
gehorchten. Das berückende Lied von der Schönheit Mäzandaräns, wo-
durch ein Dev in Gestalt eines Spielmanns zu dem Zuge dahin verlockt

(Lumsden 412, 7 ff.; Macan 231, 14ff.; Vullers 317, 26ff.), ist von Rückert
(Firdosis Königsbuch, hrsg. von E. A. Bayer 1, 314) nicht in allen Einzel-

heiten glücklich wiedergegeben; er bringt da der Reimnot einige Opfer.

Sehr gut ist hier die französische Übersetzung von Mohl in Prosa (Separat-

ausgabe 1, 386). — Seltsam phantastisch werden von dem Dichter die geo-

graphischen Verhältnisse des Landes behandelt, das doch zu seiner Zeit

genau bekannt war (s. mein Iran. Nationalepos S. 49 = Grundriß der

iran. Philologie 2, 178).
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die zu erobern die Herrscher Irans bis zum Mittelalter sich oft ver-

gebliche Mühe gegeben haben, konnte die Religion des Propheten
Zoroaster nicht leicht eindringen.^ Die Einwohner verehrten als

gute Heiden ihre alten JDevas, d. h. Götter, denn sie waren noch
nicht soweit fortgeschritten, diese nach der Lehre der neuen Religion

anzusehen und den indogermanischen Namen der „Götter" die Be-

deutung „Dämonen, Unholde" zu geben. „Der weiße Dev" muß
ihnen ein großer Gott gewesen sein, wenn nicht gerade ihr Haupt-
gott. Nur so erklärt es sich, daß dieser nach dem Dichter ärgste

Unhold „weiß" ist; die Lichtfarbe kann doch von Haus aus keinem
bösen Wesen zukommen. Die Dämonen sind sonst schwarz oder

doch dunkelfarbig, und trotz seines Namens wird dem von Rustam mit

schwerer Mühe überwundenen Dev ein dunkler Körper beigelegt

(Lumsden 456 alt; Macan 258,3 v. u.; Vullers 354, 636). Jener

Name wird nur damit erklärt, daß er milchfarbige^ Haare gehabt habe

!

Wir haben also, wenn nicht alles trügt, in unserer Erzählung

den Rest einer Erinnerung an den Kampf der Religion der Mazda-

jasnier mit einer ursprünglichen, in einem wilden iranischen Berg-

lande länger bewahrten, welche „den weißen Gott" verehrte. Dieser

wurde schließlich zum „weißen Dämon", und der Kampf ist in die

iranische Heroensage eingeflochten worden.

Rudolf Garbe hat die Liebenswürdigkeit gehabt, mir auf meine An-

frage nach etwaigen indischen Analogien folgendes zu schreiben:

„Weiße" Götter treten in Indien vereinzelt auf. Arjuna („weißlich,

licht") ist in der vedischen Literatur ein Name Indras; und der

Genosse K^snas im Mahäbhärata, der diesen Namen trägt, ist auch

zu göttlicher Würde erhoben worden; wenigstens spricht Pänini von

ArjunaMs, d. h. Verehrern des Arjuna. /iS«;e^a („weiß") ist in apokrypher

Literatur eine Inkarnation Sivas, und im Mhb. erscheinen im Ge-

folge Skandas, des Krankheitserregers, je einmal die drei Wesen
Sveta, Svetä fem. (eine der „Mütter") und Svetasiddha („der weiße

Siddha"). Bei der ungeheuren Anzahl der indischen Götternamen

hat das natürlich wenig zu bedeuten."

Bei den alten Slawen südlich von der Ostsee finden wir gegen-

über einem Unheil bringenden schwarzen Gotte Zcemohoch (Tscher-

nyhog) einen weißen Gott, dessen Name zwar nicht direkt bezeugt

' Ebenso widerstanden sie, namentlich der östliche Teil, Mäzandarän
= Tabaristän, später, nachdem sie längst den Glauben Zoroasters ange-

nommen hatten, noch lange dem Islam.
* So fasse ich das Wort, das, schir gelesen „Milch", scher gelesen

„Löwe" bedeutete. Rückert 1,347 und Mohl 1,426 nehmen die letztere

Bedeutung an; dann hätte der Name „der weiße Dev" gar keinen Sinn.

(Heutzutage unterscheiden die Perser die Ausdrücke für „Löwe" und

„Milch" nicht mehr und sprechen beide schir aus; so auch div far das

ältere dev.)
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ist, aber mit ziemlicher Sicherheit als Bielbog scheint bestimmt

worden zu sein.-^

Bei den Griechen begegnet uns die „weiße Göttin" Asvaod'irj^ die

Retterin des Odjsseus aus Seenot, Od. 5, 334, die in dieser Namens-

form oder als AevKad-ia in verschiedenen Küstengegenden verehrt

wurde.^

Kenner sind vielleicht imstande, uns noch weitere weiße Gott-

heiten bei indogermanischen Völkern nachzuweisen. Fern liegt es

mir aber, hier eine Gestalt zu sehen, die einst allen Indogermanen

gemeinsam gewesen wäre und sich aus ältester Zeit bei einigen

Zweigen derselben erhalten hätte. Ich finde hier überall nur Ana-
logien. Früher wie später konnte man ja leicht darauf kommen,
eine wohltätige Gottheit als lichte, weiße zu bezeichnen.

Straßburg i. E. Th. Nöldeke

Kleinigkeiten

I Die Dreizehn als heilige Zahl

Es ist eine oft zu beobachtende Erscheinung, daß Volksbräuche,

magische Prozeduren, gewisse Symbole und Zahlen ihre Bedeutung
ins Gegenteil verkehren, aus weißer Magie schwarze wird. Man kann

sagen, daß vielleicht die meisten 'bipolar' sind, positiv und negativ

sein können oder im Verlauf der Zeiten das eine aus dem andern

geworden sind; namentlich war der Einfluß des Christentums da stark

wirksam. Vielleicht wird im Hinblick darauf den Lesern des Archivs

eine Bemerkung des kürzlich gefallenen Hermann Löns, der ja ein

lebendiges Gefühl für sein heimisches Volkstum hatte und scharf

beobachtete, nicht unwillkommen sein. Löns, Das zweite Gesicht

(Diederichs, Jena) S. 11 f.: „Warum bedeutet weiße Haide Unglück?

Weil sie zu der Zeit, da unser ureignes Wesen von der welsch-

fränkischen Vergewaltigung noch nicht vermanscht war, eine Glücks

-

blume war, was sie in England heute noch ist und ebenso in der

Haide. Der Freitag war der Tag der Frigge, der Friggetag, der

Glückstag; an ihm wurden die Ehen geschlossen, und unsere Haid-

bauern heiraten heute noch möglichst an diesem Tage. Die Drei-
zehn war die heilige Zahl und die Sieben auch; unsere Ahnen
liebten nichts, was aufging, denn damit hörte es auf, ein Problem
zu sein."

II Die Dreizahl der Begriffe

Ungefähr gleichzeitig und unabhängig voneinander habenEd.Norden
(Agnostos Theos S. 348 ff.) und E. v. Dobschütz (Neutestamentliche

*
S. L. Leger Mythologie Slave 154.

*
S. Röscher s. v. Vgl. noch Dieterich, Nekyia^, 29.
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Studien Georg Heinrici zum 70. Geburtstag dargebracht = Unters,

z. NT, hrsg. V. Windisch, Heft VI S. 92 ff.) auf die große Wichtig-
keit hingewiesen, welche „Paarung und Dreiung", dyadische und
triadische Kompositions- und Redeweise für die Sprache des NT
haben. Einmal darauf aufmerksam gemacht, wie dies nicht nur hier,

sondern auch in der religiösen Sprache des Hellenismus zu beobachten

ist, wird man ganz allgemein auf diese Erscheinung achten und zu

seinem eigenen Erstaunen bemerken, wie ungemein häufig sie überall

da ist, wo die gehobene Sprache nach rhythmischer Gliederung strebt.

Die Erscheinung ist vielleicht so allgemein, wie in bildender Kunst
die naturgegebenen einfachsten Gruppenbildungen der zwei- und drei-

gliedrigen Gruppe, Symmetrie zweier und Synthesis dreier Glieder,

deren mittelstes dann naturgemäß die vorher latente Mittelachse

betont. Die mystische Kraft der heiligen Drei, die uns Usener ver-

stehen lehrte, erstreckt sich auch, wie Norden mit vollem Recht

hervorhob (348), auf die Formelsprache religiösen Denkens. Und
zwar, wie ich schon sagte, im weitesten Sinne. Ich wähle ein ganz

abseits liegendes Beispiel, aus dem gleichen Roman von Hermann
Löns, aus dem ich den Passus über die heilige Dreizehn mitteilte.

Die zwölfeinhalb Zeilen Prosa (Das zweite Gesicht S. JL86) setze ich,

als ob es neutestamentliches Griechisch wäre, xara oicoka %ca %ö\x^a.xu

ab, um die Triaden zu veranschaulichen. Schön ist es nicht, und

ein ganzes NT in dieser Weise gedruckt wäre zwar sehr bequem, ist

aber doch nur ein Notbehelf, solange notwendig und wünschenswert,

als man die Architektonik der Sprache noch nicht hört, sondern ad

oculos demonstriert erhalten muß. Das kommt mir vor wie Bachsche

Eugen in Dreifarbendruck (das gibt es, und es ist sehr nützlich, aber

gewiß kein Ideal).

iiie Stelle lautet (man beachte zu Anfang die Paarung):

„Eine Stimme, die war nicht hier noch da,

nicht von gestern und nicht von heute,

nicht leise und nicht laut,

kam langsam aus den blassen Lippen zu ihm gegangen,

stellte sich vor ihn hin und sprach:

„Du, von dem ich nicht weiß, wer du bist,

den ich niemals gesehen habe,

und der immer vor meinen Augen steht,

vor dem ich vor Angst vergehe und
vor Sehnsucht nach ihm sterbe,

du, du und du,

was habe ich dir getan, daß du mich jagst

barfuß und barhaupt und bloß

durch Nacht und Schnee und Frost und
durch Dunkelheit und Einsamkeit und diese Totenstille?

Siehe, meine Augen bluten,

meine Füße sind wund,
mein Leib ist vor Kälte erstarrt.
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Mein Lächeln habe ich im Schnee verloren,

meine Ruhe rissen mir die Dornen vom Leibe,

der Sturm trägt mein Weinen vor sich her.

Ich bitte dich, bitte dich so sehr, bitte dich um alles in der Weit,

höre auf, mich mit Furcht zu schlagen,

mich mit Angst zu peitschen,

mich mit Jammer zu geißeln,

da ich dir doch nichts zuleide tat."

Wer sich die Mühe nimmt, die ganze Szene im Zusammenhang

zu lesen, wird selbst beobachten, mit wie feiner Kunst die triadische

Ausdrucksweise im Vorhergehenden vorbereitet ist, in diesem Ab-

schnitt den Höhepunkt erreicht und im folgenden abklingt, wieder

untermischt mit zweigliedrigen Wendungen, die an Volkstümliches

gemahnen. Ich darf wohl den nächsten kurzen Abschnitt noch mit-

teilen, die Gliederung dem Ohr des Lesers überlassend:

„Seine Seele stöhnte auf; sie fiel auf die Knie, streckte die Arme
aus, schluchzte auf und schrie : „So sage mir, arme Seele, gehetztes Herz,

müder Geist, sprich, was soll ich tun, daß du dein Lächeln wiederfindest,

die Angst aus deinen Augen verlierst und dem Sturme dein Weinen aus

den Augen nimmst? Was ich dir antat, ich weiß es nicht, aber ich will

es wieder gut machen, büßen will ich es, wie du es mir sagst, mit Not
und Tod oder mit einem Leben ohne Abend- und Morgenrot. Das schwöre
ich dir bei den sieben Sünden, die bei mir stehen, drei zu meiner Rechten,
drei zu meiner Linken und der einen, die über mir ist. Ich gelobe es

dir bei allen Lüsten, die mich locken, und bei allen Süchten, die mich
schrecken. Siebenmal schwöre ich es dir."

III Vom „ÜberscMssigen"
A.R 1X506:

'Evvba ras Movöccg (pccGiv rivag- ojg oXiyoiQoig'

rjvids xai IJecncpco Ascßad-sv i] dexarrj.

Damit hat Plato (vgl. Wilamowitz, Sappho und Simonides S.41)

eine epigrammatische Pointe geschaffen, die sich die Folgezeit nicht

mehr entgehen läßt. Die zehnte Muse führt ihr fatales Dasein bis

heute. Kallimachos bog den Typus etwas um, indem er Berenike zur

vierten Charis machte, A. P. V 145, Kallim., epigr. LI ed. Wilam.

TiGGccQsg cci Xagitsg, novl yag fiia ratg xgiöl xrjvaig

aQxi noxBnXdeQ-ri x^'rt fivQOiöL voxst.

Evaiav iv näaiv ägi^aXog BsQBvincc,

as &XBQ ovd' avxccl xal XocQixsg Xuqixsg.

Ganz fein ist dabei das sakrale ag cctsq, über das Norden Licht ver-

breitet hat (Agnostos Theos 157,3; 175, 1; 350; 159, 1 und Nach-
trag dazu). Krinagoras übernimmt die Wendung A. P. IX 515:

Tgsig ^Gav kl XccQixsg' 6v öh Si] ybia xatg xgiöl xavxocig

yBvvriQ-r\g^ iv' %<o(j' ccl Xdgixsg Xdgixa.

und ein Anonymus häuft gleich drei derartige Komplimente seiner

Derkylis zu Ehren A. P. V 95:
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TeöoaQsg al XccQitsg, TJacpiai dvo, v.ccl dexa Movaocr
JsQKvXlg iv TtccGccig- Movgu^ Xccqis, Jlacpirj.

Wahrscheinlich hat doch schon Kallimachos das Witzwort verwertet,

einen notorischen Dümmling als achten Weisen zu bezeichnen, frg. 307
Sehn.: eTtza aocpol laiQOLXB^ xov oydoov, axsre KoQOißov, ov avvaQi^^iofiev

(über Koroibos als Typus des Dümmlings vgl. Radermacher, Rh. Mus.
LXIIl 1908 S. 458 A. 3); gesichert ist es für Horaz sat. II 3, 296
Stertinius sapientum octavus undAusonius, ep.22,2,25 Seh.: sapiensque

supra Graeciae Septem viros octavus accessit soplius. Mit Recht ver-

gleicht man damit den Gato teriius bei luvenal II 40 und Apoll.

Sidon., c. IX 342.

Der große Zusammenhang, in den diese Erscheinungen einzureihen

sind, ist der Komplex des „Überschüssigen", den keineswegs er-

schöpfend (wie vielleicht nirgends), aber geistvoll und anregend (wie

überall) Richard M.Meyer behandelt hat (in diesem Archiv Bd.X 1907
S. 89 ff.). Er begegnet uns ebensooft in volkstümlichen Wendungen
wie in mythologischen Formen (dreizehnte Fee bei Domröschens Ge-

burt, rQLßKaLÖinatog d'sog] daß Konstantin tQLöKccLÖEKarog ccTCoOTolog

heißt, wußte ich noch nicht, als ich über den dreizehnten Gott schrieb)

und rein stilistischen Wendungen, wie es jene epigrammatischen

Pointen sind (oder sollte sich dahinter doch ein mythologisches

Residuum verbergen?). Den amüsantesten Rattenkönig von derartigen

„Überschüssigen", an dem abgelesen werden kann, wie an sich jede

Rundzahl, jeder kanonische Kreis der Erweiterung um Eins fähig ist

(n+1; 100+1 und 1000-f 1 fügt sich jedes leicht ein in die folgende

Reihe), las ich bei Jean Paul, der die Pointe natürlich gleich ins

Barocke steigert (Titan II S. 145 der Reclamausgabe) : „Kann ich's

dahin bringen, etwan der erste Mensch zu sein im irrigen Hause
— oder der zweite Momus — oder der dritte Schlegel — oder die

vierte Gracie — oder der fünfte Kartenkönig — oder die sechste

kluge Jungfrau — oder die siebente weltliche Kur — oder der achte

Weise in Griechenland — oder die neunte Seele in der Arche —
oder die zehnte Muse — oder der einundvierzigste Akademiker —

oder der einundsiebzigste Dolmetscher — oder gar das Universum

oder gar der Weltgeist selber."

IV Eine orphische Ewigkeitsformel

Dreifach gliedert sich die Zeit, ihre Gesamtheit ist die Ewig-

keit. Gott war, ist und wird sein, Gott ist Anfang und Ende,

oder triadisch gesagt, Anfang, End und Mitte. Die Allmacht

äußert sich in den drei Zeitstufen, von Gott ist alles, in Gott ist

alles und zu Gott ist alles. Dies der naturgegebene Zusammen-

hang der antiken (und christlichen) Ewigkeits- und Allmachts-

formeln. Nicht anders ist es mit der Allwissenheit Gottes, er weiß,
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Avas war, ist und sein wird. Das gesamte Material für diese dya-

dischen und triadischen Formeln, deren Verästelung und Zusammen-

hänge zwar sehr kompliziert, innerhalb eines bestimmten Kom-

plexes aber der quellenmäßigen Analyse durchaus zugänglich sind,

wie Norden gezeigt hat, kann ich einstweilen noch nicht vorlegen,

aber einen Anfangs- und Endpunkt darf ich wohl in aller Kürze

bezeichnen, weil er mir wichtig erscheint für die merkwürdige

Stabilität religiöser Redeweise.

Eine der ehrwürdigsten Ewigkeitsformeln ist jener alte Spruch

der Orphiker, den Piaton in seinem Alterswerk anführt und in

dem Gott als Anfang, End und Mitte bezeichnet wird (leg. IV

715 E; Diels, Vorsokratiker ^ II S. 169 frg. 6): 6 }iev örj ^sog,

aöTtEQ Kai 6 naXciLog loyog, ccQirjv te %al xelevtriv %al ^iaa

r&v ovtcov ccTtdvTcov s'xcov^ ev^eiai tcsqccIvsl %cctcc cpvdv nsQLTtOQEv-

o^evog. Auf die zahlreichen Varianten des Spruches, der bald

temporal, bald lokal gefaßt wird, gehe ich, wie gesagt, jetzt nicht

ein. Merkwürdig aber war es mir doch, zu sehen, daß das hiera-

tischste Buch modern-religiöser Dichtung, Stefan Georges Stern des

Bundes (Berlin 1913), mit dieser Akklamation beginnt:

DU STETS NOCH ANFANG VNS VND END VND MITTE

Es ist keineswegs selbstverständlich, daß die „Mitte" nachgestellt

wird, aber es ist gut antiker Sprachgebrauch. Die Vorliebe der

Griechen für polare Ausdrucksweise ist bekannt, und wenn eine

solche dyadisch-polare Wendung durch Betonen der Mitte zur tria-

dischen erweitert wird, dann stellt man gerne (nicht nur in diesem

Beispiel, sondern auch in profanen) die Mitte nach, reißt das

Gegensatzpaar nicht auseinander, sondern vervollständigt es durch

Hinzufügung. Es wäre sehr merkwürdig, wenn diese beiden Äuße-

rungen feierlich religiöser Rede auch gerade in diesem Punkt un-

abhängig voneinander zusammengetroffen wären. Ich halte es

für durchaus erlaubt, hier eine unbewußte Reminiszenz an die an-

tike Formel (oder vielleicht sogar Zitat?) anzunehmen.

V Sacrale Zwölfzeiler

Es ist ohne weiteres verständlich, wenn ein antikes Epigramm,

das ein Lob der Zwölfgötter enthält, gerade zwölf Verse umfaßt;

gegliedert ist es in dreimal vier Zeilen (vgl. meine lykischen Zwölf-

götterreliefs, Sitz.-Ber. d. Heidelberger Akad. 1913, Heft 5 S. 14f.).

Die innere Beziehung ist nicht so klar in einem spätantiken Ge-

dicht in laudem Solls, das ausmündet in eine Gruppe von 2x12
Hexametern. Zwar 23 sind nur erhalten, da in diesen aber aller-

lei korrupt ist, so hat Norden zweifellos recht, wenn er (Agnostos

Theos S. 174 A. 3) den Ausfall eines Hexameters annimmt. Diese
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doppelte Dodekade ist als zusammengehörige Gruppe dadurch deut-

lich, daß jeder Vers mit dem anaphorisch vorangestellten Gottes-

namen beginnt.

Eine der vexierenden Parallelen in der Formengeschichte reli-

giöser Rede ist es nun, daß Stefan Georges Stern des Bundes,

dessen Anfang ich eben anführte, endet in einem hieratischen Zwölf-

zeiler, gegliedert in dreimal vier Verse, jeder Vers beginnend mit

dem anaphorischen Worte GOTTES.
Es wäre töricht, hier irgendeine Reminiszenz anzunehmen;

auch die religiöse Rede verfügt nur über ein bestimmtes Maß von

Mitteln und Ausdrucksmöglichkeiten, und es sind uns unfaßliche

psychische Vorgänge, die solche Elemente in ganz verschiedenen

Zeiten, bei ganz verschiedenen Menschen, zu dann parallelen Ge-

bilden kristallisieren lassen.

VI Die böse Dreizehn

J. Keil und A. v. Premerstein, Bericht über eine dritte Reise

in Lydien (Denkschriften d. Akad. Wien, phil.-hist. Klasse, Bd. 57

Abh. I, 1914) Nr. 60:

JcoÖEKa vsLüiQöcig XQv[^ß6]7tzsQOg iv özccÖlolölIv^

TCVKTEvcov t Q LßTca lö iK[cc]t ov öd'EvccQG) 'Erso%X[ei\^

[(jL]oLQav eycov &ccvav\ov y>Bt]^ccL vizvg svd-[a6ey ol(iol].

Ist das nun die böse Dreizehn im Altertum?

Halle a. S. Otto Weinreich

Lesefrüchte

Im folgenden habe ich aus Quellen, die mir bei meiner Lesung

religionswissenschaftlicher Schriften sonst nicht begegnet sind, einiges

zusammengestellt, was mir der Beachtung wert schien.

1. Hochzeitfeier in Äthiopien. "^Man richtet in dem Haus

in einem Hoff ein Bette auf, darein setzen sich Braut und Breutigam,

Als dann komen drey Priester, die heben an mit lauter stim Alleluia

zu singen, vnd gehen drey mal gerings vmb das Bette mit etlichen

gesangen, darnach schneiden sie dem Breutigam einen lock von

seinen Haren auff dem Kopff, desgleichen schneiden sie auch der

Braut einen lock hars ab, eben an demselben ort wie dem Breutigam,

und waschen die hare in einem Wein von Honig gemacht, vnd legen

des Breutigams har auff der Braut kopff, vnd herwiderumb der Braut

har auf des Breutigams haubt, inn die lucken, de sie die zuvorn

ausgeschnitten haben, vnd sprengen darnach geweyhet wasser dar-

über. Alsdann hebt sich die froligkeit der Hochzeit an, die weret

biss in die nacht, so wird Braut vnd Breutigam in jhr haus be-

leitet. Alsdann darff inn einem gantzen Monat kein Mensch inn
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dasselbige Haus gehen, dann allein jhr Gevatter, der bleibt den-

selben Monat bei jhnen, und gebt nach end des Monats wider von

jhnen hinweg, Vnd so die Fraue ein wenig eines hohen Standes ist,

darif sie in funff oder sechs Monaten nicht aus dem Haus komen,

und mus stets ein schwartz tuch vor dem Angesicht tragen, Do
sie aber vor auszgang der sechs Monat schwanger wird, so thut sie

das tuch vom angesicht hinweg, So sie aber nicht schwanger wird,

muss sie es dieselben gantze Zeit austragen.' Franciscus Alvares,

Sehr Herrliche Schone warhafftige Beschreibung, aller grundlichen

erfai-ung, von den Landen des mechtigen Königs in Ethiopien, den

wir Priester Johann nennen (Eisleben 1573 in Folio) 114.

Derselbe Schriftsteller beschreibt auf S. 154 flg. und 168 ziem-

lich ausführlich die Kleidung der Unverheirateten, Verheirateten,

Vornehmen und Geringen. Bemerkenswert scheint für diese Zeit die

Einsicht, die er auf S. 168 bekundet, wo er erzählt, ^dasz man
in diesem Lande gut Freien habe, dann da kan man für vnd für

alles sehen, was ein jeder hat, vnd dieweil es also in diesem Land

gebreuchlich, so geben die Leute keine sondere achtung darauff,

vnd gibt jhnen nicht mehr zu schaffen, als ob sie ein blosse band

oder fuss sehen.'

2. Aufnahme von Gästen bei den Indianern. ^Vnd so sy

frembde gest auffnemen, die sich fridlich halten, schneiden sie sich mit

einem Schermesser in die zungen, band oder arm, ein wenig blut

herausz zu lassen, oder vollbringen soUichs werk mit stainen, disz

alles zu einem Bundt der freündschafft'. A. Diether, Ferdinandi

Cortesii, Von dem Newen Hispanien (Augsburg 1550 in Folio) 11 3^.

3. Opfer bei den Indianern. 'Mit was Ceremonien aber sy

ire Gotter versonen, wollen wir mit kurtzen Worten anzaigen. Würgen
sy nit am Trossel, sondern schneiden also lebendig die brüst auf,

den eilenden Schlachtopfern, vnnd nemen jn das hertz herausz, mit

dem warmen Blut bestreychen sy die lefftzen jrer bilder, das übrig

blut lassen sy lauffen inn die gruben, darzu verordnet. Damach
verbrennen sy das hertz vnnd inngewaid, mainen mit disem geruch

den gottern ain gefallen zuthun, Vnder den Bildern ist ain Mannsz-

bild, sihet die blutpfitzen an mit furgerechtem halsz, als ob dem
opffer mit fleisz nachstelle, vnnd anneme, Essen die wammen von den

armen, die hiffen, vnnd waden, alles was nit bain hat, sonderlich

so sy die übersigten feind opffern.' A. Diether a. a. 0. II 3*.

'Dise Innwoner all, welichs ein greuliche that ist, opffern

für jre Schlachtopfer . . . junge Knaben, vnd Maidien, Zu diser

zeit werffen sy somen in die erden, vnd so der som aber gewinnet,

verordnen sy etliche gekauffte knecht, vnd geben jn herrlich zu

essen, legen jn kostliche klaider an, vnd opffern si jren Cemibus

auff, zuvor aber füren sy sy zwaintzig tag herumb in der Stadt.
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Die Burger grussen vnnd sprechen sy auffs underthenigst an, als

die, so inn kurtzer zeit vnder die himlischen gezelet sollen werden.
Dienen jn auch mit anderen hefftigen Teüfelsdiensten, sy lassen jr

aigen blut aus der zungen, ainer ausz den lefftzen, der ander ausz

den oren, vnd etlich aus der brüst, hüfft vnd schenckeln, Iren vil

schneiden sich mit scharpffen Scheimesser, empfahen das blut in

die band, werffen es tropfenweisz gen himel, vnnd sprengen damit
des tempels estrich, mainen mit disem gaukelwerk die gStter zu

versönen.' II 8 ^.

Von einem bestimmten Stamm meldet dieselbe Quelle noch fol-

gendes II 5^: ^Allda seind die Innwoner blosz vnnd nacket, opffern

für Kinder hund, dann sy haben grossen mangel an Kinder.'

4.GottesdienstundGebetbeidenPeruanern. ^Die Peruaner,

ob sie gleich mit den bösen Geistern zu thun haben vnd mit jhnen

Reden, jedoch pflegen sie die Sonne, als einen besondern Gott an-

zubetten, von welcher wahn die Fürsten vnd Priester etwas Hoch-
wichtiges bitten vnnd begeren wollen, So bawen sie Morgens frue,

wann sie auffgehet, von Steinen ein hohen Stull, gleich als ein

Predigstull, auff denselbigen stehen sie, hencken den Kopff vnder

sich, schlagen vnd reiben die Hände zusammen, bald strecken sie

gegen dem Himmel beyde Arm ausz, als wolten sie die Sonne umb-
langen, brummlen darzu etliche Gebettlein, darinnen sie der Sonnen

Vortragen, was jhn von nothen ist.' Honiger 1579 Der Newen
Weldt vnnd Indianischen Königreichs, newe vnnd wahrhaffte

History 213.

^Wann der Konigischer eyner in der Insel Hispanniola einem

fürnembsten Abgott wil eyn Festtag vnd Opfl'er zu Ehren halten

vnnd anstellen, setzet er allen seinen Underthanen . . . eyn gewissen

vnd bestimpten tag, auff welchen sie zusammen kommen sollen.

Wann sie nuhn all zu diesem Herrlichen Fest vnnd Jarzeit, in dem
gewohnlichen Orth zusammen kommen, stellen sie sich gantz zier-

lich in eyn Ordnung. Der Konigische zeucht vor der Procession

vnd Ordnung vorher, vnd geht in die Thumbkirchen, in welcher

die Priester seyen, vnd opffern dem Abgott vnd Ehren jn mit Betten

vnnd grosser Andacht. So baldt der Konigische in die Kirchen

kompt, vnd sich in seinem gewohnlichen Stul nidergesetzt, fahet

er an auff einer Heerbaucken oder Trummen zu schlagen. Hinzwischen

volgt die gantze Procession vnnd alles Volck hernach, vnnd gehen

die Männer voranhin, welche jhre Leib vnd Angesicht mit Schwartzer,

Rotter vnd Gäler färb angestrichen. Etlich aber haben sich mit

Papageyen vnd andern Vogel Federn vmbhencket vnd geschmucket.

Deszgleichen haben sie auch jhre Hälsz, Arm, vnd Kniescheiben mit

schonen Kräntzen, Güldenen Halszbanden die mit Kostlichen Bärlein

versetzt waren, vnd mit grossen Barleinmuschlen gezieret vnd allent-



ßQg Mitteilungen und Hinweiae

halben vmbhencket. Die Weiber giengen mit reinem Leib daher,

vnd hetten sich mit keiner Färb noch Salben angestrichen, Aber

die Jungfrauen gingen gantz nackent vnd blosz, wie sie Gott aufF

die Welt erschaffen.' ^Die Weiber, so Ehemänner hatten, waren

mit Schleyern vnd reinen Seidenen Tuchern vnder dem Angesicht

verdeckt ... In solcher Kleidung vnnd Gestalt giengen sie zu dem
Tempel, Tantzen und Sungen etliche besondere Lieder, dem Abgott

zu ehren. Der Königische empfieng sie mit seiner Trummen, als

sie in die Kirchen kamen, gleich darauff stiessen sie eyn lang steck-

lein in Rachen oder Halsz, damit bewegten sie sich zum vndewen

vnnd Kotzen, gaben hiermit jhrem Abgott öffentlich zu verstehen,

dasz sie gar nichts böses Heimlich in jhrem Hertzen verborgen hetten.'

Honiger a. a. 0. 78.

5. Totenfeier bei den Kirgisen. ^Die todten hencken sie

an die bäume, ab denselben predigen die priester, und giessen nach-

mals über jre zuhorer ein sonderbar Mixtur von blut, Lätthen,

Leimen oder kath, vnd erden, so sie für Gotter halten vnd ehren'

Mattheis Quad, 1604 Enchiridion cosmographikum 128; von den

Einwohnern auf Malacca meldet derselbe Schriftsteller 171: Vnd
wan einer stirbt, so lest er sich mit fewr verbrennen, oder ins

wasser senken, oder in die erd vergraben, oder in die Lufft an

bäum hencken.'

6. Trauer auf der Insel Hiddensö. ^Nachher erfahren wir,

dasz es hier Sitte sei, die Gardinen von dem Ehebette abzunehmen,

wenn Trauer in der Familie ist.' Zollner, 1757 Reise durch

Pommern nach der Insel Rügen 333.

Breslau Georg Schoppe

Religionsgeschichtliche Bibliographie

Im Anschluß an das Archiv für Religionswissenschaft wird

im Teubnerschen Verlage künftig eine von Prof. Carl Giemen in

Bonn herausgegebene religionsgeschichtliche Bibliographie erscheinen.

Kach Art der im gleichen Verlage erscheinenden Bibliographie für

volkskundliche Literatur angelegt, die durch die neue vielleicht etwas

wird entlastet werden können, wird sie keine Kritik üben und auch

den Inhalt nur dann genauer angeben, wenn der Titel eines Buches

oder Artikels nicht ohne weiteres deutlich ist. Sie wird schneller,

als die im Archiv, jeweils im Abstand mehrerer Jahre über die

wichtigeren Erscheinungen auf einzelnen Gebieten erstatteten Refe-

rate über den religionsgeschichtlichen Gesamtertrag je eines Jahres

berichten können und zugleich die religionsgeschichtliche Abteilung

des theologischen Jahresberichtes, der ja mit dem laufenden Jahr-

gang leider sein Erscheinen einstellt, ersetzen. Die religions-
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geschicMliche Bibliographie soll in der Regel in dem auf das
Berichtsjahr folgenden Herbst erscheinen, wenn das auch das erste

Mal, da seit dem Herbst v. J. aus den mit uns im Krieg liegen-

den Ländern nur wenig Literatur nach Deutschland gekommen ist,

kaum möglich sein wird.

Bekanntmachnng

Zu dem von der Carl Schwarz-Stiftung zur Preisbewerbung
ausgeschriebenen Thema: „Die neutestamentlichen Vorstel-
lungen von Christi Auferstehung, Höllen- und Himmel-
fahrt mit Beziehung auf ihre religionsgeschichtlichen
Parallelen" sind vier Arbeiten eingeliefert worden. Das Preis-

richter-Kollegium muß davon absehen, einer dieser Arbeiten einen

Preis zuzuerkennen.

Zwei von den Bearbeitungen müssen dabei ganz außer Berück-

sichtigung bleiben. Erstens die mit dem Motto: „Unser Glaube

ist der Sieg, der die Welt überwunden hat" — weil in ihr bei zu

bescheidenem Vergleichungsmaterial ein fördernder Beitrag zur Lösung
der schwierigen Problepae nicht gefunden werden kann. Zweitens

die mit dem Kennwort: „Die ganze Zukunft zu formen, ist nicht

unsere Aufgabe usw.", weil sie zwar eine energisch angefaßte und
selbständig vorgehende Untersuchung darstellt, aber — zu einem

andern als dem vorliegenden Zweck verfaßt — nur einen Teil der

gestellten Aufgabe in Behandlung nimmt.

Von den beiden übrigen Arbeiten bietet die mit dem Motto:

Avtig eitSLXcc Ttidovds %vXLvdeto Xäag avccLÖ-^g versehene eine überaus

fleißige und eingehende Einzeluntersuchung, aber die Bedeutung der

Analogien, auf deren Wertung es hier ankommt, erscheint nicht

richtig eingeschätzt, wenn sie einfach abgelehnt und der Glaube an

die wunderbaren Vorgänge lediglich als ein Ergebnis des Überragens

der Person Christi und seiner Einwirkung auf seine Jünger angesehen

wird. Es wird nicht gezeigt, welche Bedeutung die Analogie in

den einzelnen Religionen nach deren Grundcharakter einnimmt, und

wie oder ob überhaupt die drei Wunder das Wesen des Christen-

tums zum Ausdruck bringen, ob sie nur ein vorübergehender Aus-

druck für die Verehrung der Person Christi sind oder ob sie weiter-

greifend Fragen wie die des Verhältnisses von Leib und Seele, Natur

und Geist symbolisch bezeichnen wollen. Angesichts solcher und

anderer Lücken kann der Arbeit trotz der Anerkennung sonstiger

Vorzüge der Preis nicht zuerkannt werden.

Die Arbeit mit dem Motto: „Ja sagen dürfen wir nur da, wo
wir festen Boden unter den Füßen haben" hat eingehende und sorg-

fältige Studien zur Voraussetzung. Ansprechend ist insbesondere in

Ajchiv tKeligionswissenschaft XVIII 39
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dem Teile, welcher von der Hadesfahrt handelt, die exegetische Er-

örterung darüber, was überhaupt von der Hadesfahrt im N. T. gesagt

ist, während sie an anderen Stellen im Stich läßt. Die Vorführung

der außerbiblischen Parallelen macht einen guten Eindruck und die

Erwägungen über die Abhängigkeitsfrage zeigen Umsicht und Be-

dachtsamkeit im Urteil. Jedoch spricht gegen Krönung der Arbeit,

daß der Verfasser seine religionsgeschichtlichen Parallelen zum Teil

aus dritter Hand nimmt, wobei er doch die benutzte Literatur nicht

entsprechend auskauft. Selbständigen Erwerb religionsgeschichtlicher

Kenntnisse, wie sie für eine Arbeit mit religionsgeschichtlichem

Hauptinhalte gefordert werden müssen, wird man vermissen, da-

gegen Unklarheiten begegnen wie in der gegen Gunkel gerichteten

Erörterung, ob gewisse Entlehnungen als bewußte oder als unbewußte

anzusehen sind. Um der angezeigten Mängel willen muß auch hier

von Zuerteilung eines Preises abgesehen werden. — Es bleibt vor-

behalten, denselben Gegenstand zu geeigneter Zeit wieder zur Be-

arbeitung zu stellen.

Die Rücksendung der nicht prämiierten Arbeiten nebst un-

eröffneten Mottobriefen erfolgt nach Angabe entsprechender Post-

adresse, ev. chiffrierter, postlagernd.

In Anbetracht der gegenwärtigen Zeitlage soll vorderhand von

einem Ausschreiben überhaupt abgesehen werden.

Gotha, April 1915
Für das Preisrichter-Kollegium:

D. Oskar Müller, Geh. Kirchenrat,

Gotha, Spohrstraße 8

(Abgeschlossen am 22. Mai 1915.)
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118ff.

Dev, der weiße 597 ff.

Diebsfinger 294
Diebszauber 309; 310 A. i;

585 ff.

Digambaras 269; 272 ff.;

— , Literatur 279 f.

du ignoti et peregrini 26 f.

dus angelis 30, vgl. 171
jdLICdLOevVT] 10; 15

Diogenes 8; 12 f. ;—,Ps. Dio-
genes, Brief XXXVI 8 ff.

Dodona, Orakel 99; 107
Drachen, chinesische 460;

481
Drachenbootfest 459
Dreiheit 141; 143; 340; 8.

auch Trinität

Dreiheitslehre, buddhisti-

sche 441
Dreiteilung derWelt 134 A. 3

Dreizahl 182; 206; 304;

306; 309; 315; 328f.;

368; 380 f.; 382; 408; 424;

441; 459; 480; 532 A. 2;;

599; 600 ff.; 603 f.; 607;

s. auch Triaden
Dreizehn, heilige Zahl 600;

— , mythologische 603;

— , ünglückszahl 605
Dualismus 134 f.; 137; 149;

15lff.; 156; 161; 168
Durchkriechen 588
Dyas und Trias 142; 601 f;

604
dvvunig vosgd 143 A. i —

TtQoeßtcööa 135; 151

Ebner, Margaretha 545
Meister Eckhart 546; 548

iyoi diLi 24A 3; 40; 42
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Eherecht, primitives 252 f.;

264
Eheschließung 606; 510 f.;

s. auch Hochzeitsbräuche
Ei 342; 344; 346; 382; 600;
— im Totenkult 328

Eid 321; 529
Eidechse 339f.; 601; 513;
— in Mantik 95 f.

Eingeweideschau 92 f.; vgl.

Exstispizin

Eisen 3.33; 342 f.; 350; —

,

der „Eisenhaarige" 341
Ekklesia 523 f.

Ekstase 375 f.

Elefant 338
Elemente, vier 166 f.; —

,

Elementarengel 157 A.i
"Elsog, Altäre 6 f.

Eleusisll6ff.; 192;^— , Be-
ziehungen zu Ägypten
U.Kreta 118A. i;—, My-
sterien 11 6 ff.; — , Name
118A. i; 124

Elf Himmel 338 A. 6

Elias 184; 201; 231; 234
Empyromantie 87 ff.

Endogamie 309
Engel 159 f.; 164; 167; 186;

188;221f.;s.auchayyß^0ff;
— , Engelfall 153; —

,

Erzengel 167
'E(pi6La yQainiata 594
i7ti(pav7]g 24: f.

Bramsche Religion 134;
138; 151;157A.l;160A2;
162 ff.

Erdbeben 347; — , Sprüche
dagegen 17

Erdboden, Gott des E. 406 f.;

407 f.; 409; 418
Erde, Kult 404 ff.; 418; s.

auch Mutter Erde
Erdgeister 340; 350
Eschatologie 161; 219 ff.;

Essagil, Tempel 189
Essen, zur Übertragung von

Seelenstoff 373 f.

EßlöffelimAberglauben 297
Etruskische Götterlehre

136; 146A. 1

Eule 307
Ewigkeitsformeln 603 f.

i^riyslöd-ccL 239
Exempla 532
Exorzismus 395

Exstispizin 93, vgl, Ein-
geweideschau

BvayyiXiov 43; 45
EvdyysXos 172 A. 3

svösßstv 7

Ezechiel 200

Fabeln 283; 443; 497
Fabri, Felix 556
Farbe der Opfertiere 343 f.

;

8. auch rote, schwarze,
weiße Farbe

Fatalismus 262 f.

Fegfeuer 532
Fdicitas 15
Feste der Afrikaner 493
Fetisch 508
Feuer 166; 310; 315; —

,

böses Element 160 A. 2;— vom Himmel 163
Fieberdämon 340; 344
Finger 590
Fingernägel 507
Firdausi 597 ff.

Fisch 342 ff.; 355; 381; 500
Fleischessen 167; — ver-

boten 159; 303; 307; 310;
324; 336; s. auch Vege-
tarianismus

Fluch 366 f.; 493; 537
Formelsprache , religiöse

601; 603 ff.

Franz von Assisi 542 ff. ; 570
Freimaurerei 580
Freitag 600
Friedrich d. Gr. 567
Frosch 513; 516
Frühlingsfeste , chinesische

409 f.

Gallikanismus 575
r^ 90; 107; 112 ;

— ©£>? 123

Gebete 227 A.; 376 ff.; 403;
493; 497; 512; — an
Totengeister 304; 313;

315; 322f.; 324f.; 330;
— um Regen 474 ;— und
Opfer 363 f.; 366; 376 ff.

Gebetsheilung 289 f.

Geburt 305; 327 f.; 349;

477; 509 f.; 585
Geheimbünde 499 f.; 501;

505
Geister, böse 303 f.; 307;

310; 319; 321f.; 326ff.;

330; 339f.; 374; 477; 589;
—

, gute 308; 313; 318;
329; 331; 447; — , um-
gekehrte Sitten bei G.
wie bei Menschen 386 f.

Geisterkult 481; 513
Genitalien 328; — , weib-

liche, als legä in My-
sterien 122 ff.

Gesangbücher, vedi8che485
Gewittergeister 340
Gewitterschau 92 f.

Gift 340
ytyvcocyxgtv, religiöses 227A.

;

vgl. auch Gott kennen,
Gott schauen, &yv<o6tog
»sog

Giordano Bruno 579
rXvTccoVj viog 'AöxXrjniog 24
Gnosis 2; 144A.1; 146A.1;

148; 150; 174f.; 226 A.I;
236; 237 f.

Goldenes Zeitalter 168
Gott besitzen 235; 238
Gottkennen225ff.;236;vgl.

yiyvma'KELV

Gott schauen, bei Ägyptern
191f.; 218 f.; — , bei Ba-
byloniern 189 ff.; — , bei

Hebräern 176 ff.; 192 ff.;

— , beiKanaanäern 192 ff.;

— , bei Philo 229 f.; —

,

bei Phöniziern 192; —

,

eschatologisch 219 ff.;

237; — , im AT 175ff.;

— , im NT 173ff.; 219;
237 ff.; — , im Tempel
175f.; 179; 181; 183f.;

189; 192; 194; 196 ff.;

201 f.; 206 ff.; 209; 220;

234; 238 f.; — in Eleusis

192; — , in Theophanie
und Vision 175; 178 f.;

184; 186ff.; 194; 197;

200f.;204ff.;207ff.;217;

221 f.; 234; ~, Wert des

Schauens für den Men-
schen 225 ff.

Gott, unbekannter, assyri-

scher 227A.; s. auch ayvco-

6tog d-sog

Gottesgericht493; 505;637;
s. Ordal

Gotteskindschaftll8ff.;122

Gottesnähe 230 ff.

Gottvereinigung 232

t
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Grabbauten , cbinesisclie

402
Grabbeigaben 461 f.

Grabopfer, s. Opfer
Grabspenden 358
Gräber 320; 474
Gregor v. Tours 540 f.

Guyon, Madame 579

Haare 315; 328; — schnei-

den 336; — , Sitz des

Geistes 336
Haartausch 605
ccyLcotarog 31 ff.

äyvoTcctog 30 f.

Hahn 343; 345; 381

Hand mit 6 Fingern 315
Handauflegung 366; 371
Handwaschwasser 373 f.

Hauch, zauberwirkend 592
Haupt, Sitz des Geistes 336
Hausgeister 339; 358
Hausopfer, s. Opfer
Haustiere 342; — , miß-

geborene, geisterhaft 338
Hebdomas 143A. 2; s. auch

Siebenzahl
Heilbringer 493; 499
Heilige 486; 554 A. l; —
und Tiere 305 f.

Heiligenbilder 529
Heiligenleben 530 f.

Heilung 514 ; s. auch Krank-
heitsheilung

Heilungswunder 158
Heilzauber 689
Heimarmene 148
Hekate 142
'^xtö, typische Foimel 34;

38ff.; 42f ; 197 A. 3

Henoch 222 f.; 234
Henochbuch , äthiopisches

167 f.

Heraklesl9f. ;— läXetl^ccKog

20 ; 47 ; -- KaXXivLxog 9 ff.

12 ff. 46 ff. — Ugo^axog
9A. 4 — ÜQOcpvXcc^ 9A. 4

Herakleskult in Kyzikos
9A. i; — in Faros 46

Heraklit 18 ff. — Ps. He-
raklit, Brief IV 18 ff.

Hercules Änteportanus 9A.4

;

— Invictus 14
Herd 339
Herdopfer, s. Opfer

Hermetikl45ff.;152, 166 f.;

160A. 2, 161, 165f.; 170

Heroenkult bei Tobabatak
341 ; — der Chinesen 409

;

418; 457
Hexen 287 ff.; 606; 558
Hieronymus, über Altar der

unbekannten Götter 26 ff.

Hierophant, entmannt 123 f.

Hilarius v. Poitiers 539
Himmel 490; 498; 612; —

,

elf übereinander 388 A. 6

Himmelfahrt 34 ff.; 221 f.;

—
,
parodiert 36 A. 8. 37

A. 1. 44 f.; — , Zeugen für

H. 36 ff.

Himmelskult 404 ff.; 418;
478

Himmelsreise der Seele 146
A.i; 147 A. 3; 148A. l

Hinduismus 332; 489 f.

Hiob 178 f.; 180
Hippolytos , Beispiel für

eacpQOövvri 3 f.; — , Ver-
ehrung in Athen 4 A. i

Hirsch 307 f.; 310
Historiographie, mittel-

alterliche 530 f.

Hochzeitsbräuche 409; 477;

593; 605 f.; s. auch Ehe-
schließung

Hockerstellung 314; 316;

688
Hölle 490; 507
Hofzeremoniell, ägyptisches

192; — , assyrisches 191

Homerische Götterwelt 186
A. 1

Hostienschändung 628
Huhn 312; 331; 343 ff.; 346;

351;369;362f.;371;379;
381

Hund 312; 336; 346; 501;

609; 619; — , roter 342;
— , unreines Tier 346

Hvarena 162 f.

Hyäne 518
Hymnus an Istar 189

Hypnose 288; 319

Idomeneus 242 A. 7; 243;
246

Ignatius v. Loyola 670
Indianer , Gastfreundschaft

606; — , Mythen der Are-

kunä 385 ff.; — , Opfer
606 f.

Indische Religion, s. Jai-

nismus
Indonesien 301 ff.; — , Ah-

nenkult 301 ff. ; — , Götter
331 f.; — , Totengeister
301 ff.

Indra 480 f.; 699
Inkubation 259; 264; 308;

637
Iphitos 113
Iranische Religion 463 ff.

— Sagen 697 ff.

Isis 166 f.; 197 A. 3

Islam 233 f. ; 304 ; 494 f. ; 603

;

606 ff.; 617 f.; 682; vgl.

auch Muhammedanismus

Jahwe 246; —, auf Bergen
erscheinend 203 f. ; — , im
Tempel zu Jerusalem
196 f.; — , Kabod J.s 188;

200 ; 203 ; 207; -, Schekina
J.s 200 ; 220 ; — , sein An-
gesicht schauen 176ff.;

181 ff.; 198ff.; — , un-
körperlich 196 f.; 199 f.

Jainismus 269 ff. ; — , Lite-

ratur 273 ff.; 283 ff.; —

,

Sekten 269 ff.; — , Vege-
tarianismus281f.;—,Ver- '

eine 273 ff.

Jakchos 123 ff.

Jamben, s. Metrik
Jamblichos 137; 145; 149
Jamiden in Olympia 5 3 ff.;

59ff.; 91 f.;—, Geschicht-
liches 68 ff.; — , Grabmal
75;— , Stammessage 67 f.; }

82 f.

Jephtas Gelübde 240 ff.,

245 ff.

Jeremias 213
Jesajas 196 f.; 200; 204;

206; 209; 233
Jesuiten 570 ff.

Joasaph und Barlaam 467

Johannisnacht 588
Juden 556 ; — in China 475 f.

;

— in katholischen Legen-
den 528 f.

Judentum und Christentum

170 ;
— und Hellenismus

151; 159; 160ff.
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Jungfräuliclikeit 325
Jupiter 0. M.Ängelus Helio-
poUtanus 172

iuratores, Schwurzeugen für

Himmelfahrt 36 A. 3

Kabbalistische Formeln 289
Kaiserkult 23; 34 ff.; —

,

Kaiser mit Gestirnen ver-

glichen 35A. 1

Kalenderregelung in Olym-
pia 106

xaUiBQBlv 96 f.; 103
y.aXXiviyiog 46 ff.

Karma 272; 281; 283
Karneades 263 A. i

Katholizismus 522 ff; 670 ff.

Katze 304; 342
Kaufehe 252 f.

Keltische Religion 539
Ketzerverfolgung 553
Kinderlosigkeit 595 f. ;—be-

hoben 242 A. 8; 322
Kindersegen erfleht 349

;

354; 362 f.; 365; — spen-

det Gottheit 340
Kindertötung bei Chinesen
416

Kindesopfer 240 ff.; 245 f.

Kiichengeschichte, mittel-

alterliche 520 ff.

Kirchenrecht 533 f.

Klage , als Märchenmotiv
248

Kleideropfer, s. Opfer.

Kleidertausch 514
Klytiaden in Chios 59 A. 8;— in Olympia 55 ff.; 59 ff.;

S92;

— Stammessage 77

KvfjcpLg 219
Knochen als Amulette 317

j
Knochenfeste 356 f.

( Kommunismus der Batak
366

Konfuzianismus 396 f.; 398;
401 f.; 408; 411; 413 f.;

427; 456; 578
Konfuzius 399 f.; 409; 414 f.;

417 f.; 597
Konkubinat 254
Kopf 350; — der Leiche

abgehackt 293 ff.

Kopfjäger 312f.; 318; 329 f.;

331

KoQTi Koöiiov 165f. ; 170 A. 5

Kornähre in eleusinischen
Mysterien 126

Koroibos 603
Koronis 128
Krankheit 161; 301 f.;

309; 323 f.; 325 f.; 351 f.;

354f. 365; 370; 537; —
als Strafe 322; 325; —
durch Dämonen verur-
sacht 339f. ; — Opfer hin-
dernd 334

Krankheitserreger 599
Krankheitsgeist 374
Krankheitsheilung 258 ff.;

263 ff. ; 287 ff.; 342 ;s. auch
Heilung

Kriegsopfer, s. Opfer
Kriegszauber 350 f.

Kröte 501
Krokodil 302; 305 f.; 308 f.;

310; 338; 510
xretg in Mysterien 122 ff.

Kultus und Mythus 247 ff.

Kurpfuscher 287 ff.

Kybele 232 A.i
Kynisches 9 f.

Com. Labeo 136 f.; 138 ff.;

146A. l; 150; 152; 154
A. l; 168A. 2; 170

Lachen 329
Lactantius 151
Lade, heilige 195; 197;

202; 206
Lagarde, Paul de 568
Lamaismus 453 ff.; 478
Lanze und Schild, Apotro-

paia 313
Lao tse 424 ff.; 430; —

,

Bild 449
Leberschau 93; 95

Leichenlappen als Talisman
296 ff.

Leichenschändung 292 ff.

Leichenteile, zauberwir-

kend 341
Leukothea 131; 600

Leviratsehe 250 ff.; — , alt-

israelitische 254f.; — bei

andern Völkern 250 f.

Libyer bei Sarapis 258 ff.;

262 ff.

Licht 546
Liebeszauber 360; 532

Luther 557 ff.

Männergeßellschaft und
Altersklassen inChina 41

Märchen 240 ff.; 247 f.; 283;
493; 497 f.; 499; 511; 618;
532;-undSage241ff.;247

Magie 159; 263; 360; 618;
558; 8. auch Zauber; —
und Opfer 360 f.

Magnetismus 289
Maiandros 242 A. 7; 243;

244 A. 4; 246
Makarismen 173 f.

Manichäismus 167 A. i ; 433

;

463; 466 ff.

Manna 169
Mannbarkeitsfeste 500 ; 6 1

4

{idvTsig in Olympia 63 ff.;

— , Alkibia, weibliche
Seherin 74 ;— beim Opfer
103; —, Einkünfte Ulf.;
— , Namen 61 f.; 66 f.;

114 f.; — , Sorge für Ka-
lender 106; — , soziale

Stellung 1 09 f. ;— , Zahl 60
Mantik 84ff ; 87 ff.; 91 f.;

94 f.; 98 f.

Marduk 189
Marienbilder 528
Marienverehrung 527 ff.

Marsilius v. Padua 551
Martin v. Tours 640
Masken 611
Mauer um Kultstätte 608
Maus 601
Mäzana, Land der bösen
Dämonen 697 ff.

Mazdäi8musl34f.; 136 A.8;

436; 463; 466; 471
Mazzebe 194
Mechtild v. Magdeburg 546

Medien bei den Tobabatak
334ff.; 346; 366; 367;

376 f.; 383
Melanchthon 565
Menschenfresserei 169;

166A. i; 348; 601 f.

Menschenopfer, s. Opfer
yiBxayQdtpBiv 10 A. 4; 26

Metamorphosen 393

Metrik, griechische 260;

264 ff.; 267 f.

Micha ben Jimla206f.; 210

Milch 488
Milchzauber 694

Mission, innere, ihre Ge-

schichte 569 f.

r
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Mönclitum, indisclies 270 flf.

Moiren 259; 263 f.

Mond 340; 350 f.; 387; 512;

5191 535
Morgenstern 387
Mormonen 581 f.

Moses 180; 184; 186f ;198;

203; 210; 225f.; 228A.1;
230 f.; 234

MuKammed 519; 582

Mubammedanismus 472 ff.;

578; s. Islam

Muse, die zehnte 602 f.

Musik 500; 514; — beim
Opfer 337; 343; 355 f.;

363; 367; 375; — , chi-

nesische 416 f.; — , in-

dische 485 f.

Mutter Erde 118 ff.; 596 f.

livTjöLg 119 A. 3

Mysterien 116 ff.; 175;' 181;

192; 2231; 232A. 2; 499
Mystik 21 2; 439; 469; 545 ff.;

562; 567; 579

Mythos und Historie 248 f.

Nacktheit 606; 008
Nägel 315; — im Zauber

586 f.

Name Gottes 198; 535; —

,

Schutz vor Geistern und
Zauber 501 ; — zunennen,
verboten 336

Namengebung 324 ; 343 ; 501
Natargötter 480 f.

Nebo 189 f.

Nekromantie 594
vEog d-sos 20; 23 f.

Nephrit zu Kultgegenstän-
den der Chinesen 404

Nestorianer433;441;463ff.;
466 f.; 471

Netz 328
Neujahrsopfer 353; 359
Neuplatonismus 134 ff.

;

138ff.; 150; 152
Neupythagoreismus 140 A;

146A. l; 150
Niesen 592
Nikolaus v. Kues 552 f.

Novellen , mittelalterliche

532
vovg 160 A. 2; -

,, doppelter
141 f.; USA. l; — und
ipvxv 161 A. 2

Offenbarung Gottes 185; —
im Traum 200

Olympia 53 ff.; — , Altar

äyvaötcov ^s&v 28; —

,

Altar des Zeus 84; 102;

— , Aschenaltäre 90; —

,

Beziehungen zu Delphi
lOOf.; 107f.; — , — zu
Dodona 107; — , — zu
Kroton 71; — , — zu Sy-
rakus 69; — , — zum
Ammonion 108 f.; — , Ge-
schichte des Heiligtums
112 ff.; — , Gottesstimme
84 ff.; — , Hochfest 84;
— , Kultbeamte 59; 62 f.;

104; 109; — , Orakel des

Zeus 66 ff.; 78; 84 ff.; -,
Orakelbesucher 99 ff. ; —

,

Orakelsammlungen 101

;

— , Seher 53 ff.; s. auch
Mantik

Omina 339; 366; 558
Onan 255
Opfer, Abwehropfer 360 f.;

—, Ahnenopfer 333f.; 341;
343; 353 ff.; — an Seelen-

tiere 303 f.; 306; — an
Tierseelen 338; — , Bau-
opfer 350; — , Beweg-
gründe zum Opfer : Furcht
und Pietät 360 ff ;—, Bitt-

opfer 362 ff. ; — , blutige

136; 154f.; — , Dankopfer
349; 351; 364f.; — der
Indianer 606 f.; — der
Tobabatak 333 ff. ; —

,

Efnteopfer 321 ;— , Grab-
opfer 346 ; 354 ; — , Haus-
opfer 342 ; — , Herdopfer
342; 349 ; 358 ;— , indische

487; —, Kleideropfer 593;
— , Kriegsopfer 350 f. ; —

,

Menschenopfer 242 ff.;

245; 247; 346 ff.; 350; 510;
606 f.;—, Quellopfer 359;
593; — , Saatopfer 351;
— , Speiseopfer .•}70; —

,

Stammesopfer 359; 361;
— , Sühnopfer 336; 359;

365 ff.; 487; — , Tier-

opfer 345 f.; — , Toten-
opfer 303ff; 312 ff.; 317ff.;

322; 326; 346; 353 ff.;

358; 369; — , Türopfer
358 ; 460 ;— , Yegetations-

opfer 351; 356; 369; —

,

Verbote 335 ff.; — , ver-

graben 374; — , Verhält-

nis zur Magie 360 ; —

,

Weihopfer 367 f.

Opferhymnen , chinesische

417
Opferkorb 369
Opferritual , afrikanisches

493; 497; 510
Opferschau 87; 91 f.

Opferteile 345 f.

Opfertiere 342 ff.; 371 f.; 510
Opfertisch 368 f.

Orakel 203; 258 ff.; 334;
352;359;375;379;412f.;
476 f.; s. auch Delphi, Do-
dona, Mantik, Olympia.

Ordal 586 f. ; s. auch Gottes-

gericht

Orientation, s. Osten
Orion 391; 392 A. 2

Orphisches 134; 137 A.l;

603 f.

Osiris 166 f.

Ostanes 137; 168 f

Osten, Altäre nach 0. orien-

tiert 369

Paarung und Dreiung 601;

604
Pancatantra 283
Pantheon,taoistisches 432ff.

TcdvQ'Bog 7t£QLßcoiii6ii6s 2

Papsttum 526; 531; 551 f.;

573 ff.

Papyrus Gissensisl 3:5; 34ff.

Paulus, Areopagrede Iff.;

25 ff.

Pausanias 6 f.

UevIcc 10; 14

Peregrinus Proteus 37

Pergamon, Kulte 29 ff.

Persische Religion 162 f;

164f.

Peruaner, Gottesdienst und
Gebet 607 f.

Petesuchos 595 A. i

Petrarca 561 f.

Petrus Alfonsi 532

Pfeifen, magisch wirkend
589 ff.; —, verboten 591 f.

Pferd 382; — , Gottespferd

gegessen 368
Pferdeopfer 342; 344; 357;

367 f.; 381
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Pflanzenseele 338
Phalaikos 268; Phalaekeer

2 64 ff.

Phallos in Mysterien 121 f.

;

125
(pi,Xdvd'Qa)'Jtog 24 f.; 50 ff.

Philo 229 f.

Philosoplien , kultisch ver-

ehrt 19 f.; — , verglichen

mit Herakles 20
Philostratos 2 ff.

Pietät, bei Chinesen 415 f.

— , Beweggrund für Opfer
361 f.

Placenta, geopfert 305
Planeten 149
Piaton, kultisch verehrt 19 f.

;

— , Türaufschrift firiSslg

ccyEco^EtQTitog sieito) 16 f.

Pleiaden 386; 391; 512
Pluton-Sarapis 135 A.i
Polare Ausdrucksweise 604
Porphyrios 134ff.; 137 ff.;

150;152ff.;164;168;171
Poseidonios 139A. i ; 146A.1

;

147
Priapos 42 f.

Priestertum, Geschichte des

Pr. 583f.

Prologformeln 38 ff.; 45
Propheten 209 ff.; 211A.1;

212 ff.; 228 A.1
Prophetie 318 f.

ÜQOTCvXccLog 9A. 4; 10 A.I
TCQOCaQtri^atci 148
Protestantismus 557 ff.

;

563 ff.; 568 ff.; 578

Protreptikos 262
Pseudoklementinen 152f.;

155ff.; 162ff.; 166

icvQ y,a%-dQ6iov 163A. 2

Pythagoras 139A. i; 145;
146A. l; 150

Pythagoreismus 161

Quellopfer, s. Opfer

Rationalisierung der Sage
597

Re 191
Recht, primitives 330
Rechtsbräuche , afrikani-

sche 493; 510 f.

Reformation 556; 557 ff.;

563 ff.

Regen 498; 612 f.

Regenbogen 340; 500
Regengeister 340
Regenzauber 322; 360
Reinheit, rituelle 336
Reinigung, rituelle 355
Reis, als Opfergabe 342 ff.;

346; 351; 355 f.; 362 f.;

382; — , über Hochzeits-
paar geschüttet 593

Reliquien 540; 566
Rgveda 482 ff.

rites de passage 459 f.

Ritualbücher, jainistische

281
Ritualmord 529
Rosenkreuzer 579 f.

Rot und Tod 602
Rote Farbe 310 A. i; 342 f.;

345 f.; 347; 367; 368; 381

Saatopfer, s. Opfer
Saatzauber 589
Sabazioskult 170
Sacharja 221
Sacrale Zwölfzeiler 604 f.

Sacramentale Akte 118 ff.

Sacramente 556
Sage und JMärchen 241 ff.;

247 ;— , rationalisiert 597
Salz, Opfergabe 342f.; 344;

346 ; — und Brot 536
Samas 189
Sandale 255 f.

Sarapis 135 A.i; 257 ff.;

266 ff. ;— , Allgott 263 A. 5

;

—, heilend 257 ff.; 266 f.;— und Alexander d. Gr.

28 f. ; — und Armut 259 f.

;

262 f. ; — und Moira 263

;

— , Propagandaliteratur
267 f.

Säule auf Grabhügel 482
Savonarola 554 f.

Schädel 312; 316 f.; 318;
319 f.; 325; 356; — im
lamaistischen Kult 456 f.

Schatten 335
Scheideweg 369 f.

Schlange 121 f.; 305; 306;

307 f.; 324; 338; 343; 352;

365; 460; 500; 503 A.I;
513; — , eherne 196

Schöpfung 503
Schreiten über Schlafende

336

Schüsse, apotropäisch 827
Schuh 255 f.; — in Hoch-

zeitsbräucheii 593«
Schwager, s. Leviratsehe
Schwangerschaft 327 f.;

339; 342; 349; 460; 588;
606

Schwarze Farbe 344; 367;
381; 699; 606

Schwein 304 ; 306 ; 312 ; 315
;

322; 342 f.; 344; 361; 353;
355 ff.; 362 f.; 382

SecÄszahl 404
Seelen 165; — , ihre „Klei-

der" 148 f.; 342; — , zwei
im Menschen 149

Seelenaufstieg 146A. i

Seelenfarben 283
Seelenglaube 416; 477; s.

Animismus
Seeienkult 395; 505
Seelenstoff, übertragbar 373
Seelentiere 301ff., 501; 516
Seelenvogel 130 ; 132 f. ; 307

;

312; 328; 390A. 5; 498
Seelenwanderung 144
Sekten, indische 271 ff.

Sektion 609
Selbstmord 306 f.; 339; 376
Semo Sancus 21

Seneca, Apocolocyntosis
35A. i; 36; 37A. l; 44f.

Septuaginta und Massore-
tische Texte 181 f.; 184

Seuse 547 f.

Sexuelle Moral der Afrika-

ner 506; 608; 511
Siebenzahl 148; 305; 306;

326; 336;343f.;357;368;
379; 382; 600; 602; B.

auch Hebdomas
Siegfried 341
Simon Magus 21 ff.

Sirenen 130
Siva und Sivaismus 436 ; 599
Skarbnik, Berggeist 591

Smith, s. Mormonen
Sobk (Suchos) 595
Sonne als Symbol 535; —
im Mythos 386 ff.; 619;

— , Kampf mit S. 612
Sonnentöchter 388
Sonnenverehrung 310; 494;

607

I

Sosipolis 88A. 1; 106

6(orriQ 260; 262 f.

1
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Soteriologische Reden 42flF.

Speer 251; 588

öTCSQiioXoyog 8

Spinne 312; 618
Spitzmaus 588

2!7CovSal(ov Scci^cov 7 A. l

Springen 588

Staat und Kirche in China

417 ff.; — im Mittelalter

548 ff.

Stammesopfer, s. Opfer

Statue, wunderbare 452

Steinbeile als Zaubermittel

594
Steine, heilige 194 f.; 585;
— im Totenkult 3 14 f.

Steingeburtsage 585

Sterndeuter 552
Sterne 340; 512 f.; 536

Sternmythen , indianische

386; 387; 391 f.

Stier 379
Stierbild, Gottesbild 194
Stigmatisation 544
Stoa 139 A. i; 160 A. 2

Strafwunder 185 A.i
Sudansprachen 505 ff.

Sühnehandlungen 487
Sühnopfer, s. Opfer
Sündenbekenntnis 367 ; 444

;

467 f.

Sündenbock 347 f.

Sündenfall 503
Sündflut 479
Svetämbaras 269 ff.; — Li-

teratur 276 ff.

Symbolik der Mittelalter-

münzen 634 f.

övvQ'riiicc ,
eleusinisches

119ff.

Tabu 336; 498
Tätowierung 511
Talismane 294 ; 296 ff. ; 442

;

458; 464
Talmud 220
Tanit 193
Tanz 306; 355
tao 396; 400; 425 f.; 429
Tao-te-king425ff.;429;431
Taoismus 396 f.; 398; 402;

423 ff.; 456
Tauler 546 f.

Telliaden 66 ff.; 73; 79 f.

Tempel , chinesische 40 1 ff.

;

434; 458; 461; — der

Jainas 271; — in Jeru-

salem 196 f.; 201 f.; 206;

— , manichäische 469 f.

Teufel 151; 558; 591; —
als Baumeister 242

Teufelaustreibung 395

Teufelsinsel 321

Theater und Kult 462
Theriomorphe Götter 127 ff.

Thomas von Aquino 644 f.

Thomaslegende 465 f.

Thrason, Vorkommen des

Namens 264 A. 3

Thron, himmlischer 206

Tiere, Totengeister 301 ff.;

— , unreine 304
Tierfiguren 308 f.; 311

Tierkult 493
Tieropfer, s. Opfer
Tiger 302; 304 ff.; 308; 310;

338; 365
Tobabatak, Opferbräuche

333 ff.

Totemismus 495; 498; 504;

516; 519
Totenbräuche 353 f. ; 460 ff.

;

482; 484
Totenfest 326 f.; 608
Totengebete 595 f.

Totengeister 301 ff. ; 3 10 ff.

;

318 f.

Totenopfer, s. Opfer; s. auch
Bestattungsriten , Grab-
ritual

Trajan, Himmelfahrt 34 f.

Trauerbrauch auf Hiddensö
608

Traum 202 f.; 204; 219; 327;

339; 348; 351; 383; 397;
450

Traumdeutung 87 f.; 266 f.

Traumerscheinungen 259

;

266 f.; 308; 322
Triadische Redeweise und
Formeln 600 ff.; 603 f.

Trinität 503
TQLodttig 125 A. .3

Tripitaka 424; 436 ff.; 445;
451; 455

Trochäen, s. Metrik
Tür, Zauber an der T. 9 A. 4

;

lOff.; 17 f.

Türopfer, s. Opfer
Typhon 157 A.i

Überschreiten 588
Überschußzahlen 602 f.

Ultramontanismus 526; 576
Universismus 396
Unsterblichkeit 358
Urmensch 163A 2

Valentinos 148
Vampyrglaube 292 ff.

Varro, lonikertheorie 266
Yedische Religion 480 ff. ; s.

auchAtharvaved a ,Rgveda
Vegetarianismus 281 f.

Yegetationsdämonen 508
Vegetationsopfer, s. Opfer
Venus (Stern) 512
Verbote, rituelle 336 ff. ; 511
Verhüllen des Hauptes 18 4 f.

Verstorbene , in Nach-
kommen erscheinend 507j

511
Vierzahl 368; 500; 602
Visionen 582; s.Gott schauen
Visnu 490
Vogel, s. Seelenvogel
Vogelaugurium 307 f ; 476 f.

Vogelgestaltige Göttini 27ff.

Volksglaube , deutscher
287 ff.; 538; — ,

javani-

scher 304
Volkskunde , chinesische

456 ff.

Vrtra 480 f.

Wahrsagerei 493 ; 498 ; 516

;

552
Wallfahrten 627 f.; 566
Waschungen im Kult 537
Wasser im Kult 272; 637
Wassergeister 340 ; 349 ; 360;

352
Weihegaben 527 f.

Weihopfer, s. Opfer
Weihwasser 536 f.

Weihungen 636 f.

Weiße Farbe 304 ; 305 ; 328

;

337; 342 ff.; 346; 367;

368; 381; 382; 500; 514;

580; 597; 599; — Götter

599 f.; — Haide 600
Weltseele 142; 161

Wetterleuchten 346; 349;

352
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Windgeister 340
Windzauber 589 ff.

Witwe 250 ff.; 272
Wochenbett 327 f.

Wolken 340

S-mvg 128; 132 f.

Wunder 86; 527 f.; —, Auf-
zeichnungen von W. 267;
— , Doppelwunder 263;
s. auch Heilwunder, Straf-

wunder
Wurf übers Dach 388

losra 281; 436

undZahlen
,

gerade
gerade 368 f.

Zahlensymbolik 535; s.auch
Acht-, Drei-, Dreizehn-,

Elf-, Sechs-, Sieben-,

Vier-, Zwölfzahl, Über-
schußzahlen

Zahnverstümmelung 511
Zarathustra, s. Zoroaster
Zauber 240; 287 ff.; 297;

304; 360 f.; 393 A. 4; 395;
493; 498 f.; 505; 510; 517;
558; 583; — , imitato-

rischer 589; — und Gebet
383; 535; s.auch Binde-,

Diebs-, Kriegs-, Liebes-,

Milch-, Regen-, Saat-,

Tür-, Windzauber, Magie
Zauberarzt 385
Zauberbücher 289; 291 f.

Zauberfechten 338
Zauberformeln 315; 383; 444
Zaubergeräte 341

Zauberpriester 319; 326

;

330; 334; 352 f.; 502; 604;
507

Zauberstab 341; 845; 351;
382

Zeichendeutung 84 f.; 98
Zeus, Gewittergott 88 f.; —

Hypsistos 171; — Katai-

bates 89; — Keraunos 89

Ziege 310 ; 322 ; 363 ; 371 ; 382
Zoroaster 162 f.; 165; 167 ff.;

599
Zoroastrismus 433; 436; 469
Zwillinge 498 f.; 501; 508
Zwingli 564 f.

Zwölfgötter 604
Zwölfzahl 382; 424; 564;

604 f.

Zunge, beilige 82 f.

[Abgesclilossen am 31. Juli 1915.]
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